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(Julio  -  Scptiembre) 


LA  ACTIVIDAD  ESPECULATIVA  Y  PRACTICA 
DEL  ESPIRITU 


I 

1. )  La  actividad  espiritual  pone  al  hombre  en  comunicadon  con  el  ser 
trascendente  e  inmanente,  en  una  doble  y  hasta  opuesta  direcdon:  una  de 
aprehension  del  ser  tal  ctial  es  en  si  mismo,  y  otra  de  modificacion  del  ser  a  fin 
de  que  Uegue  a  ser  lo  qtie  debe  ser  para  alcanzar  su  propio  bien. 

La  primera  es  la  actividad  teoretica  o  especulativa,  que  tiene  su  raiz  y 
asiento  en  la  inteligencia.  For  ella  el  ser  se  de-cela  o  manifiesta  y  penetra  en  la 
inteligencia  Ud  cual  es  o  en  su  verdad  ontologica,  al  menos  bajo  algimo  de  sus 
aspectos.  Esta  actitud  teordica  llamase  tambidi  contemplatica,  por  cuanto  ella 
se  limita  a  ver  el  ser  u  objeto  tal  cual  es,  sin  modificarlo.  Els  el  ser,  quien  modi- 
fica  a  la  inteligencia  enriqueddidola  con  su  verdad  trascendente,  y  no  la 
inteligencia  quien  modifica  al  ser. 

2. )  Pero  dada  la  indole  aprehensiva  del  ser  trascendente,  propia  del  acto 
intelectivo,  la  inteligencia  ha  de  abstraer  la  esencia  de  su  objeto  de  su  exis- 
tencia  material  para  hacerlo  vivir  con  su  propia  existenda  espiritual  o,  en  otros 
terminos,  ha  de  conferir  a  la  esencia  de  su  objeto  la  existenda  espiritual  de  su 
mismo  acto.  Tal  abstraccion  no  modifica  en  nada  al  objeto  o  esenda  aprehen- 
dida;  solamente  prescinde  o  deja  de  lado,  sin  negarlas,  sus  notas  individuantes 
existenciales. 

3. )  En  tal  sentido,  ha  observado  Santo  Tomds,  todo  objeto  aprehendido  se 
coloca  en  el  nivel  de  existenda  espiritual  del  acto  intelectivo,  en  el  cual  existe 
como  termino  -ob-fectum—  distinto  del  mismo  acto  que  le  confiere  existencia. 
Si  el  objeto  es  material,  sin  ser  modificado  en  sus  notas  objetivas  o  esenciales 
logra,  sin  embargo,  un  modo  de  existenda  intencional  espiritual,  superior  al  su- 
yo  reaL  Pero  si  el  objeto  tiene  una  existencia  espiritual  superior  a  la  del  acto 
intelectivo  humano,  su  nueva  existencia  intendonal  en  &te  es  inferior  a  la  suya 
real.  Tal  el  caso  de  Dios  en  cuanto  objeto  del  conocimiento  humano.  El  modo 
de  existencia  conceptual  de  Dios  como  objeto  de  nuestro  entendimiento  es 
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imperfecta  y  finito;  bien  que  el  objeto  es  aprehendido  como  es  en  si  mismo, 
como  Ser  infinito  y  perfectisimo. 

4.)  La  perfeccion,  pucs,  del  acto  intelectivo  consiste  en  aprehender  su  ob¬ 
jeto,  el  ser,  tal  cual  es  en  si  mismo,  al  menos  en  alguno  de  sus  aspectos,  sin 
modificarlo.  Cualquier  modific-acion  en  el  objeto  mismo  desnaturaliza  la  fun- 
cion  teoretica,  esencial  de  la  inteligencia,  y  engendra,  por  eso  mismo,  su  mal: 
el  error.  Las  modificaciones  introducidas  por  la  inteligencia  en  su  objeto  a  fin 
de  poderlo  aprehender,  no  tocan  para  nada  sus  notas  objetivas  o  esenciales, 
sino  solo  sus  condicioens  de  existencia  para  que  logre  una  existencia  espiritual 
conceptual,  para  darle  inteligibilidad  en  acto,  en  la  cual  pueda  ser  aprehendido 
o  de-velado  en  lo  que  realmente  es. 

Tal  la  naturaleza  de  la  actividad  teoretica  de  la  inteligencia.  Su  fin  es 
aprehender  o  dejar  penetrar  en  el  seno  de  su  propio  acto  inmanente,  el  ser  o 
verdad  trascendente  tal  cual  es.  Mediante  su  actividad  especulativa  o  teoretica, 
la  inteligencia  se  enriquece  con  el  ser  trascendente.  Por  eso,  observa  aguda- 
mente  Santo  Tomas  en  el  De  Veritate, '  el  conocimiento  le  ha  sido  dado  al  ser 
finito  como  un  remedio  de  su  finitud:  para  enric|uecerlo  con  la  posesion  inten- 
cional  u  ob-jetiva  de  los  demas  seres  distintos  del  suyo. 


II 

5. )  La  actividad  prdctica  tiene  su  origen  y  sede  en  la  voluntad,  asi  como 
la  especulativa  en  la  inteligencia. 

Si  por  la  actividad  teoretica  de  la  inteligencia  las  cosas  van  y  penetran  en  el 
espiritu  y  logran  asi  una  nueva  existencia,  sin  ser  modificadas  en  si  mismas, 
por  la  actixidad  practica  es  el  espiritu  quien  va  y  penetra  en  las  cosas,  para 
modificar  su  ser  tal  cual  debe  ser,  para  lograr  un  bien  de  ellas,  es  el  espiritu 
quien  de  alguna  manera  comienza  a  existir  en  las  cosas  por  el  nuevo  ser  o  per¬ 
feccion  que  les  confiere  y  en  que  se  manifiesta. 

Lo  que  la  voluntad  intenta  no  es  la  verdad  o  aprehension  del  ser  tal  cual  es, 
sino  el  bien,  la  perfeccion  o  acabamiento  de  un  ser  imperfecto:  ya  del  propio 
ser  inmanente,  ya  del  ser  trascendente:  hacer  que  un  ser  sea  lo  que  debe  ser, 
realizar  o  dar  ser  o  lo  que  debe  ser,  en  una  palabra,  actuar  una  potencia. 

Por  eso,  si  la  actividad  teoretica  comienza  por  ser  aprehensiva  o  conceptual 
de  las  esencias  abstractas  y  universales,  tal  cual  en  si  mismas  son,  que  luego 
reintegra  en  el  ser  real  concreto  mediante  el  juicio,  la  actividad  prdctica  co¬ 
mienza  por  ser  modificadora  del  ser  propio  real  y  ajeno,  individual  y  concreto, 
para  realizarlo  o  perfeccionarlo  tal  cual  debe  ser. 

6. )  Cuando  la  actividad  practica  se  dirige  a  lograr  el  bien  o  perfecciona- 
miento  del  propio  ser  humano,  el  ordenamiento  de  la  propia  actividad  libre,  en 
direccion  a  su  verdadero  fin  o  bien  trascendente  y,  consiguientemente  a  su 
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perfeccion  inmanente,  oonstituye  la  actividad  estrictamente  prdctica  o  moral, 
y,  cuando  ella  logra  realizarse  bien,  hace  bueno  al  hombre  en  cuanto  hombre: 
un  hombre  bueno. 

En  cambio,  cuando  la  actividad  practica  se  ordena  a  lograr  el  bien  de  una 
cosa  externa  al  hombre,  a  hacer  buena  la  cosa  misma,  tal  actividad  constituye 
el  hacer  “poietico”;  que  a  su  vez  se  bifurca  en  actividad  tecnica  y  artUiioa  es¬ 
trictamente  tal  — en  el  sentido  modemo  de  este  vocablo—  segun  que  el  bien  por 
realizar  en  las  cosas  sea  la  utilidad,  propia  de  los  medics,  o  la  belleza.  Esta 
actividad  es  buena  en  la  medida  en  que  consigue  el  bien  de  las  cosas  por  ha¬ 
cer,  y  por  eso  hace  al  hombre  que  la  realiza  bueno  en  cuanto  tecnico  o  artista: 
un  buen  agricultor,  un  buen  poeta,  un  buen  pintor,  etc.,  pero  no  precisamente 
un  hombre  bueno. 

7. )  La  actividad  practica,  tanto  la  estrictamente  tal  o  moral,  como  la  tec- 
nico-artistica,  son  buenas  o  malas  segun  que  conduzcan  o  no  a  su  bien  defi¬ 
nitive,  en  otros  terminos  o,  segun  que  realicen  o  den  ser  a  las  exigencias  o  deber 
ser  que  impone  el  Fin  o  Bien  supremo  al  que  se  encaminan. 

Por  eso,  la  actividad  tecnico-artistica  es  buena  o  mala,  segun  que  conduzca 
o  no  a  la  realizacion  del  fin  o  bien  de  la  cosa  por  hacer;  y  en  tal  sentido  es 
autonoma.  Autonomia  que  no  significa  independencia;  puesto  que,  como  las 
cosas  mismas,  el  bien  que  el  hombre  pueda  lograr  en  ellas  se  subordina  y  diri- 
ge,  en  definitiva,  al  propio  hombre  y  a  su  bien.  De  aqui,  que  si  la  actividad  tec¬ 
nica  y  artistica  pueda  lograr  su  respectivo  bien  con  autonomia  y  aun  contra 
el  bien  moral,  ella,  con  sus  bienes,  esta  sometida  a  la  actividad  moral  y  ha  de 
coder  siempre  a  las  exigencias  de  «ta  y  de  su  bien. 

8. )  A  diferencia  de  la  actividad  teoretica,  que  hace  penetrar  intencional  u 
cbjetivamente  el  ser  o  verdad  en  la  inmanencia  de  su  acto  y,  por  eso,  no  es 
ella  la  que  se  rebaja  o  se  eleva  porque  se  aplique  a  objetos  inferiores  o  supe- 
n'ores  a  su  ser,  la  actividad  practica  se  ordena  y  somete  a  los  fines  o  bienes 
concretos  y,  por  eso,  se  eleva  y  ennoblece  o  se  rebaja  v'  envilece,  segun  que 
a  me  y  se  subordine  a  bienes  superiores  o  inferiores  a  su  propio  ser. 

Esta  es  la  razon  por  que  el  conocimiento  del  ser  o  verdad  siempre  ennoble¬ 
ce  y  enriquece  al  cognoscente,  con  independencia  de  la  nobleza  o  vileza  del 
objeto  conocido,  pues  la  e.xistencia  de  tal  objeto  en  la  inteligencia  es  siempre 
espiritual  y  la  esencia  conocida  queda  siempre  como  ob-jectum  o  distinta  del 
acto  cognoscente,  el  cual  no  se  somete  ni  se  solidariza  con  ella,  permaneciendo 
en  si  mismo  incontaminado.  La  nobleza  o  perfeccion  del  conocimiento  no  de- 
pende,  pues,  de  la  perfeccion  del  objeto  conocido,  sino  de  la  perfeccion  del 
acto  o  modo  con  que  se  lo  alcance  tal  cual  el  es  realmente  en  si,  ya  en  exten¬ 
sion  va  en  profundidad.  De  aqui  que  el  conocimiento  que  de  la  materia  tiene 
i:n  cientifico,  pueda  ser  mas  perfecto  que  el  conocimiento  que  del  espiritu  o 
del  mismo  Dios  tenga  un  mediocre  filosofo. 

No  asi  la  actividad  practica,  que  por  su  misma  naturaleza  queda  sometida 
y  pendiente  del  bien  amado  y  buscado:  se  perfecciona  en  la  medida  del  acto 
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o  elevacion  ontologica  de  su  objeto,  el  bien,  y  se  envilece  en  el  caso  inverse. 
Amar  a  Dios  como  Bien  supremo  perfecciona  al  hombre,  porque  la  voluntad 
adhiere  a  su  bien  especifico,  el  Bien  infinito;  en  cambio,  amar  las  cosas  terre- 
nas  como  bien  definitive  envilece  al  hombre,  porque  lo  somete  a  un  bien  infe¬ 
rior  a  su  propio  Fin  divine  y,  por  eso  mismo,  inferior  a  la  propia  perfection  a 
que  esta  destinado. 

9.)  Por  su  propia  indole,  la  actividad  estrictamente  practica  de  la  volun¬ 
tad,  no  puede  actuarse  sino  bajo  la  direccidn  de  la  inteligencia;  ya  que  la 
voluntad  nada  puede  querer  — ya  apeteciendo  un  bien  ausente  para  realizarlo 
o  alcanzarlo,  ya  gozdndose  en  un  bien  presente  poseido —  si  previamente  no 
es  conocido  por  la  inteligencia.  aun,  la  misma  actividad  prdctica  no  podria 
realizarse  si  un  juicio  practice  normative  no  la  encauzase  y  diese  direction  o 
forma,  ya  que  una  decision  de  la  voluntad  o  una  elaboracidn  de  las  cosas  reali- 
zada  bajo  su  influjo,  solo  pueden  estructurarse  y  tener  sentido  como  un  juicio 
prdetico  o  normative  que  les  da  forma.  Toda  decision  de  la  voluntad  es  esen- 
cialmente  a  la  vez  un  juicio  de  la  inteligencia  practica:  “quiero  esto  o  aquello”, 
etc.  Si,  pues,  la  actividad  practica  tiene  su  raiz  en  la  voluntad,  no  puede  reali¬ 
zarse  sin  la  ayuda  de  la  inteligencia,  sin  introducirse  en  un  juicio  de  obrar  mo¬ 
ral  o  de  hacer  tecnico-artistico. 

Tal  actividad  intelectiva  sometida  a  las  exigencias  de  la  actividad  practica 
es  llamada  tambien  actividad  practica  de  la  inteligencia. 

Mas,  mientras  la  actividad  de  la  voluntad  es  estrictamente  practica  u  or- 
denada,  no  a  la  verdad,  sino  al  bien,  no  a  aprehender  el  ser  como  es  sino  a 
modificarlo  tal  cual  debe  ser,  la  actividad  intelectiva  esta  siempre  ordenada 
a  aprehender,  a  ver  el  ser:  el  ser  tal  cual  es  — actividad  estrictamente  especula- 
tiva—  o  el  ser  tal  cual  debe  ser  —actividad  especulativo-prdctica—.  Aun  en  este 
caso  en  que  se  somete  a  la  actividad  practica  para  dirigirla  y  darle  forma,  y 
queda,  por  eso  mismo,  convertida  en  parte  de  la  actividad  practica,  nunca  deja 
de  ser  en  alguna  medida  especulativa,  porque  aun  entonces  su  mision  no  es  el 
aspecto  de  realizacion  o  rigurosamente  practice,  sino  el  de  dar  direccidn,  sen¬ 
tido  y  forma  a  ese  acto  ciego  de  la  voluntad,  que,  por  eso  mismo,  no  puede 
irrumpir  siquiera  sino  dentro  de  un  juicio  suyo. 

En  una  palabra,  la  voluntad  siempre  es  practica,  realizadora  de  un  bien 
— verdadero  o  false—  mientras  que  la  inteligencia,  en  cierta  medida  al  menos, 
es  siempre  teoretica  o  contemplativa,  ya  del  ser  o  verdad  tal  cual  es  — estric¬ 
tamente  teoretica —  ya  de  la  norma  o  deber  ser  moral  o  de  la  regia  o  tener  que 
ser  t^nico-artsitico,  de  acuerdo  a  las  exigencias  de  la  actividad  practica  y  poie- 
tica  -teoretico-prdctica. 

Ill 

10.)  El  espiritu  aparece,  pues,  abierto  al  ser  trascendente,  ya  para  apre- 
henderlo  como  verdad  — actividad  teoretica  o  especulativa —  ya  para  apetecerlo 
como  bien,  obtenible  o  realizable  segiin  que  exista  o  no:  bonum  adquirendum 
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et  bortum  faciendum  — actividad  prdctioa — .  La  actividad  espiritual  comienza 
como  especulatica  o  puramente  intelectiva,  pues  la  voluntad  no  puede  actuar 
sin  el  conocimiento  previo  de  la  inteligencia,  sin  el  cual  careteria  de  objeto.  La 
inteligencia  condiciona  y  confiere  especificidad  al  acto  de  voluntad.  Pero  a  su 
vez  la  actividad  practica  se  mueve  hacia  el  bien  —a  su  obtencion  o  realizacidn— 
que  ella  por  si  misma  no  puede  captar,  ya  que  o  bien  apetece  un  bien  todavia 
ausente,  o  bien  se  goza  de  un  bien  ya  presente,  pero  que  paradojalmente  es  in- 
capaz  de  aprehender.  Unicamente  la  actividad  especulativa  es  aprehensiva  del 
ser.  Por  eso,  la  actividad  practica  no  actua  sin  una  actividad  teor^ca  previa 
y  sin  una  actividad  teoretica  posterior  a  ella,  para  la  que  trabaja  y  a  la  que 
se  subordina. 

De  aqui  que,  si  la  actividad  — teor^co-practica—  de  la  inteligencia  sirve 
y  estd  sometida  a  la  actividad  practica  de  la  voluntad,  esta  esta  sometida,  en 
definitiva,  a  la  actividad  teoretica  o  contemplativa  de  la  sola  inteligencia.  Eln 
efecto,  mientras  4sta  tiene  sentido  por  si  misma,  y  es  aprehensiva  del  ser  y, 
por  ende,  del  bien  con  41  identificado,  la  actividad  practica  — en  sus  dos  ele- 
mentos  que  la  constituyen:  estrictamente  prdctico  o  eficiente  de  la  voluntad  y 
especulativo-prdctico  de  la  inteligencia,  que  dirige  e  informa  a  aquella—  apa- 
rece  mdenada  y  someida,  en  ultima  instancia,  a  la  actividad  teoretica  o  con- 
templativa,  por  la  que  el  hombre  se  posesiona  del  bien  o  fin,  que  lo  perfecdo- 
na,  intentando  por  la  actividad  prdctica. 

La  actividad  espiritual  se  manifiesta  de  este  modo  describiendo  xma  6rbita 
circular:  mediante  una  actividad  practica  — precedida  siempre  por  una  especu¬ 
lativa—  se  abre  y  se  lanza  a  la  conquista  del  ser  o  bien  trascendente,  para 
acabar  cerrandose  sobre  si  mediante  la  actividad  teoretica  o  contemplativa, 
que  aprehende  el  ser  o  bien  trascendente  en  la  inmanenda  de  su  acto. 

De  aqui  que,  por  mas  que  la  actividad  practica  pueda  ser  inmediatamente 
superior  y  mas  valiosa  que  la  teoretica  y  asi  mas  perfecto  que  conocer  el  bien 
y  la  virtud  es  realizarlo  — y  en  tal  sentido  escribe  el  Autor  de  la  Imitadon  de 
Cristo:  “mas  vale  sentir  la  contriccion  que  saberla  definir”—  en  un  orden  esen- 
dal  absolute  y  definitivo  la  actividad  teoretica  o  especulativa  es  superior  y  mas 
valiosa  que  la  prictica,  ya  que  a  ella  se  subordina  y  a  ella  se  ordena  y  por 
ella  tiene  sentido  toda  la  actividad  practica  en  sus  diferentes  grades:  el  hacer 
es  para  el  obrar,  y  el  obrar  es  para  el  contemplar. 

11.)  Mas  aiin,  como  la  actividad  practica  es  la  actividad  de  los  medios,  la 
actividad  del  homo  viator  o  en  camino  hacia  la  posesion  definitiva  del  Fin  o 
Birai  supremo  que  lo  perfeccione  para  siempre  con  la  consiguiente  quietud  de 
su  apetito  o  felieidad,  pero  aiin  no  alcanzado,  tal  actividad  aparece  no  solo  so¬ 
metida  y  ordenada  a  la  teoretica,  aprehensiva  de  tal  Bien,  sino  ademas  como 
transitoria  y  temporal,  destinada  a  desaparecer  cuando  la  actividad  teoretica  o 
contemplativa  del  homo  beatus  logre,  m4s  alia  del  tiempo,  la  posesira  plena 
y  etema  de  aquel  Bien  o  Fin  divine  para  el  que  el  hombre  esta  esencialmente 
hecho  y  para  cuya  consecucion  trabaja  la  actividad  practica. 
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No  solo  la  actividad  tecnico-artistica.  como  es  obvio,  sino  la  misma  moral, 
como  actividad  practica,  es  actividad  de  los  medios  y  terrena,  actividad  del 
homo  viator,  totalmente  ordcnada  y  sometida  a  la  actividad  contemplativa, 
aprehensiva  del  Fin  o  Bien  infinito  y  etemo,  propia  del  homo  beatus,  por  la 
que  «te  logra  a  la  vez  su  propia  y  definitiva  perfec-cion  inmanente  en  la  po- 
scsion  de  aquel  Bien  divino  trascendente. 

En  la  vida  inmortal  del  hombre  que  ha  alcanzado  su  Fin  definitivo  divino, 
del  homo  beatus,  la  actividad  cstiictamentc  practica  ccdera  a  la  actividad  con¬ 
templativa  de  la  inteligencia  en  posesion  del  Bien  divino  y  al  goce  de  la  vo- 
luntad  en  ese  Bien  poseido. 

Octavio  X.  Debisi 


VALOR  Y  SITUACION  EN  LOUIS  LAVELLE  ♦ 


En  esta  comunicacion *  **  me  propongo  mostrar  como  se  articulan  dentro 
de  la  axiologia  lavelliana,  gracias  a  la  participacion,  la  universalidad  y  la 
indi\idiialidad  del  valor  moral.  Y  dentro  de  ese  contexto  tematico  intento, 
tambien,  seualar  las  fiinciones  respcctiS  as  de  la  vocacion  personal  y  de  la  si- 
tiiacion.  Delimitado  asi  e!  tema,  rcsiilta  obvio  que  las  referencias  a  doctrinas 
axiologicas  mas  generales  scran  las  estrictam^nte  indispensables  para  la  dilu- 
cidacion  de  los  aspectos  indicados.  ' 

En  la  vasta  produccion  filosofica  de  Lavelle  atendere  principalmente  a  su 
Traite  des  \'^aleurs  sin  dejar,  claro  esta,  de  espigar  en  el  resto  de  la  obra  to¬ 
tal,  sea  para  confirmar  la  interpretacion  de  ciertos  puntos,  sea  para  explicitar 
aspectos  que  en  aquel  libro  aparecen  solo  rozados,  sea,  finalmente,  para  remitir 
al  interesado  por  un  desarrol'o  mas  amplio  de  tal  o  cual  doctrina  particular  a 
los  pasajes  en  que  ^tas  son  abordadas  con  detenimiento  y  pormenorizadamente. 

I 

En  cierto  sentido,  para  Lavelle  todo  valor  es  espiritual,  ya  que  “todo  va¬ 
lor  particular  se  constituye  entre  el  espiritu  considerado  como  fuente  y  el  es- 


*  En  una  comunicacion  a  la  Ill  Semana  Tomista  de  Filosofia  (Buenos  .\ires,  octubre  de 
1957)  aborde  el  tema  “Orden  moral  y  situacion”  dentro  del  tomismo  y  senale  la  importancia 
•le  la  doctrina  metafisica  de  la  participacion,  segiin  el  A  juinatense,  para  concebir  los  nexos 
ticl  erden  moral  normativo,  constitutivamente  concreto,  con  el  valor  moral  personal  (ct.  Hc- 
pientia.  La  Plata,  Argentina,  ano  1958,  N?  50). 

**  No  habia  leido  aiin  de  las  obras  de  Lavelle  su  Traite  des  VaJeurs,  cuyo  segunclo  t<Hno 
habia  aparecido  poco  antes.  Por  ello  al  leer  despu«  este  bbro  registre  con  vivo  intcr«  ciertas 
importantes  coincidencias  entre  las  doctrinas  lavelliaria  y  tomista  acerca  del  tema  aludido. 
\  algunas  de  aquellas  me  refiero,  implicitamente,  en  esta  comunicacion. 

Este  trabajo  fue  presentado  en  noviembre  de  1959  al  III  Congreso  Nacional  de  Filosofia 
realizado  en  Sao  Paulo  (Brasil).  Me  he  limitado,  para  su  publicacion  en  Sapientia,  a  aiia- 
dirle  unas  pocas  notas. 

1  Con  todo,  resulta  singularmente  dificil,  en  una  doctrina  tan  org^ca  como  la  de 
Lavelle,  examinar  aisladamente  un  punto. 
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piritu  considerado  como  fin”.  En  rigor  no  es  suficiente  decir  que  “el  espiritu 
es  una  actividad  consciente  orientada  hacia  el  valor”.  Els  mas  exacto  decir  que 
el  valor  hada  el  cual  nuestra  condencia,  en  efecto,  no  cesa  de  orientarse  es  “el 
espiritu  mismo  en  tanto  que  es  una  actividad  que  nunca  en  nosotros  es  plena- 
mente  ejerdda”.  For  eso  es  una  tautologia  hablar  de  valores  espirituales,  pues 
no  puede  haber  otros  valores.  Els  precisamente  la  reladon  al  espiritu  ”la  que 
constituye  a  trav^  de  los  modos  particulares  la  esencia  de  todos  los  valores, 
aun  de  los  valores  econdmicos”.  * 

Eln  otro  sentido,  esta  vez  mas  restringido,  Lavelle  considera  valores  propia- 
mente  espirituales  aquellos  en  que  el  espiritu  no  es  considerado  en  una  de  sus 
fundones  particulares  (a  las  que  corresponden  diversos  valores)  sino,  por  de- 
cirlo  asi,  en  su  ejerddo  puro.  *  La  vida  espiritual  en  lugar  de  interesarse 
por  el  objeto  que  nuestra  actividad  procura  alcanzar  — lo  verdadero,  lo  bello 
o  el  bien— ,  no  se  interesa  mas  que  en  esta  misma  actividad,  de  la  que  trata 
de  mantener  la  pureza  y  la  continuidad.  Con  los  valores  espirituales  los  dife- 
rentes  valores  particulares  se  congregan  en  la  fuente  de  la  que  todos  proceden; 
y  esta  es  la  razon  por  la  que  no  hay  valor,  cualquiera  sea,  que  “rebasando  su 
campo  especifico  no  venga  a  mudarse  en  un  valor  propiamente  espiritual”.  * 

Habida  cuenta  de  esta  distindon,  se  comprendera  mejor  que  el  valor  moral, 
si  bien  espiritual  como  todo  valor,  no  se  identifique  con  los  valores  propiamen¬ 
te  espirituales.  Por  de  pronto,  el  valor  moral  condeme  a  una  funcion  particu¬ 
lar  —la  voluntad—  que  se  diferenda  de  todas  las  otras  en  el  interior  de  la 
anidad  del  espiritu.  ®  Y,  por  otra  parte,  el  valor  moral  no  pone  nuestro  es¬ 
piritu  en  reladon  con  su  fuente,  es  decir  con  el  Espiritu  mismo,  sino  con  otros 
espiritus.  *  Mas  aqui  debe  observarse  que  los  valores  morales,  si  bien  expresan 
como  los  valores  sodales  y  juridicos  las  reladones  de  las  personas  entire  si,  se 
caracterizan  frente  a  estos  — espede  de  zona  intermediaria  entire  los  valores 
“cosmicos”  ( intelectuales  y  afectivos)  y  los  “personales”  (morales  y  espiritua¬ 
les)—  en  cuanto  que  tales  reladones,  en  su  caso,  “se  hallan  fundadas  sobre  la 
voluntad  consdente  de  las  personas  mismas  y  no  sobre  una  constricdon  ema- 
nada  de  la  sodedad  de  la  que  forman  parte;. . .  y  la  legislacion  (respectiva) . . . 
proviene  de  una  autoridad  interior...”.'^ 

Con  todo,  el  valor  moral  se  encuentra  en  una  peculiar  reladon  de  proxi- 
midad  con  el  valor  propiamente  espiritual,  en  virtud  de  la  cual  ocupa  ima 
posidon  eminente  respecto  de  los  otros  valores.  Frente  a  estos,  muestra  el  nexo 
m^  sutil  con  la  materia,  ya  que  no  versa  solamente  sobre  el  ideal  tambien  sino 


*  Traite  des  Valeurs,  Paris,  P.  U.  F.,  1951-1955,  11,  p.  455-456.  En  lo  sucesivo  citare 
esta  obra  como  T.  V. 

»  T.  V.,  II,  p.  450. 

«  T.  V.,  II,  p.  451. 

®  Op.  cU.,  II,  p.  28,  p.  389,  p.  449. 

•  Op.  cit.,  II,  p.  449.  Cf.  p.  390:  “L’objet  de  la  morale  .sera  done  de  constituer  un 
monde  de  personnes.  Mais  ce  qu’elle  cherche  d’abord,  e’est  a  constituer  la  personne  elle- 
meme”.  Cf.  II,  p.  35,  p.  422. 

^  Op.  cit.,  II.  p.  399. 
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"sobre  la  manera  mistna  como  este  podra  ser  encarnado  en  nuestra  accidn.  Aqui 
tenemos  que  habernoslas  con  el  espiritu  en  tanto  que  introduce  el  valor  en  las 
cosas  en  lugar  de  limitarse  a  reconocerlo  en  ellas  o  a  figurarselo’'.  *  Con  ma- 
yot  independencia  respecto  de  las  cosas  solo  quedan  los  valores  espirituales 
que  expresan  la  afirmacidn  del  caracter  absohito  del  espiritu.*  Ya  en  esta 
comparacion,  en  que  se  destaca  la  superioridad  relativa  de  los  valores  morales, 
esta  implicita  la  condicidn  misma  de  toda  participacion,  a  saber  la  conexion 
de  la  subjetividad  y  de  las  condiciones  objetivas.  **  Elsa  conexion  se  v^ifica 
de  modo  diferente  en  los  values,  lo  que  origina  una  multiplicidad  que  se  dis- 
tribuye  en  tres  parejas:  valcHres  economicos  y  afectivos,  valores  intelectuales  y 
estdticos,  valores  morales  y  propiamente  espirituales*  Es  en  la  ultima,  pues,  en 
la  que  el  valor  moral  se  encuentra  situado  junto  al  valor  propiamente  espiri- 
tual,  porque  en  ambos  el  sujeto  no  se  desliga  solamente  de  todo  into’^  sul^e- 
tivo  e  individual  (lo  que  no  ocurre  del  todo  con  los  valores  economicos  y  los 
afectivos  en  los  que  se  da  una  cierta  subordinacion  a  la  individualidad  y  al 
cuerpo),  sino  que  se  desprende  aun  “de  la  objetividad  que  lo  solicitaba. . .  en 
los  valores  intelectuales  o  en  los  esteticos  y  no  la  considera  mas  que  como  un 
testigo,  un  medio  o  un  instrumento.  El  valor  aqui  reside  en  d  espiritu  mismo  en 
tanto  que  en  nosotros  nuestra  voluntad  acepta  subordinarse  a  el”.  ^  De  ahi  la 
proximidad  del  valor  moral  al  propiamente  espirituaD*,  aimque  a  la  vez  haya 
diferencias  entre  ambos  en  el  modo  como  se  articulan  el  aspecto  objetivo  y  el 
aspecto  subjetivo  de  la  participacion.  Tanto  en  im  valor  como  en  el  otro  el  in- 
dividuo  se  eleva  por  encima  de  la  naturaleza  y  funda  su  independencia  en  tanto 
que  espiritu,  mas  en  el  valor  moral  “mira  todavia  del  lado  del  objeto  que  some- 
te  a  su  ley,  mientras  que  en  los  valores  propiamente  espirituales  encuentra  en 
el  fcmdo  de  el  mismo  la  fuente  puramente  subjetiva  de  la  que  extrae  a  la  vez  la 
luz  que  lo  ilumina  y  la  fuerza  interior  que  lo  sostiene  y  lo  anima”.  ”  Sin 
embargo,  esta  diferencia  no  debe  hacer  olvidar  que  el  valor  “no  esta  nunca  del 
lado  del  objeto  y  de  lo  dado”  y  que  “es  inseparable  del  ser  mismo  que  lo  funda 
y  que  lejos  de  ser  un  absolute  estatico,  una  cosa  mistmosa  y  trascend«ite  a  la 
experiencia,  es  el  acto  mismo  que  lo  constituye  gracias  a  una  partidpaciiMi  que 
no  puede  nunca  satisfacerlo  y  que  d  trasciende  siempre”. 

Esta  ultima  consideracion,  verificable  de  todo  valor,  introduce  el  tema  de 
la  relacion  de  todo  valor  con  el  Absolute.  En  el  Absolute  no  hay  grados  ni  dife¬ 
rencias  de  valor;  los  grados  y  las  formas  diversas  del  valor  se  inscriben  en  el  re- 
gistro  de  la  participacion.  Dondequiera  que  el  valor  estd  presente,  “es  el  abso¬ 
lute  mismo  el  que  esta  presente;  y  como  el  el  txdor  esta  presente  todo  entero. 


«  Op.  at.,  II,  p.  49-50. 

»  Ibid. 

w  Op.  cit.,  II,  p.  33. 

Op.  at.,  II,  p.  34. 

«  r.V.,  II,  p.  448,  p.  455. 
»»  Op.  at.,  II,  p.  68. 

Op.  at.,  II,  p.  457. 


172 


Guido  Soaje  Ramos 


Pero  el  ser  que  partidpa  del  valor  participa  desigualmente.  En  verdad 

“no  se  puede  hablar  propiamente  dc  una  diversidad  de  valores,  pues  el  color  es 
unicersal,  mas  se  deja  solamente  detcrminar  o  especificar  por  terminos  diferen- 
tes.  Els  siempre  el  mismo  valor  el  que  se  encuentra;  solo  se  puede  desplazar- 
lo”  **  Y  por  la  misma  razon  el  valor  propio  de  cada  ima  de  las  funciones  del 
espi'rihi,  en  su  m^  puro  ejercicio,  no  puede  ser  escindido  del  valor  de  las  otras 
sin  tnmarse  asi  “un  absolute  que  nos  haria  sacrificar  el  valor  absolute  del  espi- 
ritu  en  provecho  de  uno  de  los  modos  por  los  cuales  este  valor  se  realiza".  ” 
Incliiso  se  puede  decir  que  “en  cada  uno  de  estos  valores  ( particulares )  el  es- 
piritu  se  encama  todo  entero,  bajo  la  condicion  de  que  este  valor  asi  aislado  no 
prctenda  hacemos  olvidar  todos  los  otros  o  absorverlos  en  el”. 

Por  lo  tanto,  el  valor  moral  debe  insertarse  en  el  todo  del  valor  ’•,  junto 
con  los  otros  valores  particulares  en  un  sistema  que  se  prcsenta  como  abicrto, 
jerdrquico,  sindpiico,  multidimensional  y  analogico.'^^ 

Si  tal  es,  pues,  la  conexion  del  valor  moral  con  el  sistema  axiotico,  resulta 
fundado  aplicarle  la  doctrina  lavelliana  sobre  los  aspectos  constitutivos  del  va¬ 
lor,  en  especial  en  lo  que  concieme  al  tema  escogido,  a  saber,  el  de  la  congruen- 
cia  entre  la  universalidad  y  la  individualidad,  cuyo  desarrollo  comportara  alu- 
siones  a  los  conceptos  y  funciones  respectivos  de  “la  naturaleza  individual”,  de 
la  “situacion”  y  de  la  “vocadon  personal”. 

II 

Lavclle  ha  tenido  muy  lueida  conciencia  del  problema  que  interesa  a  esta 
comunicadon,  y  de  su  importanda  y  dificultad.  Por  ello  ha  sostenido  que  el 
problema  de  la  armonia  o  de  la  discordancia  entre  el  valor  abstracto  y  el 
valor  concreto  es  el  mas  dificil  de  la  axiclogia.  Y  para  e\  “una  teoria  general 
del  valor  tiene  sentido  solamente  si  explica  la  diversidad  de  los  valores 
propiamente  individualcs,  reencontrando  su  unidad  concreta  y  no  reducien- 
dola  a  un  esquema  desencamado.  ** 


Op.  cU.,  p.  481.  Para  la  nocion  de  “presencia  total”  cf.  la  obra  del  mismo  titulo, 
Paris,  Aiibier,  Coll.  Phil,  de  I’esprit,  1934:  JEAN  ECOLE,  La  metaphysique  de  Fetre  dans 
la  phil.  dc  L.  La'selle,  Louvain,  Nauwelaerts,  1957,  pp.  49,  54,  59,  60,  65,  67,  69,  92,  96, 
150,  232,  242. 

•«  r.V.,  II,  p.  58. 

Op.  cit,  II,  p.  59. 

’*  Ihid. 

Para  la  nocion  de  “todo”  cf.  J.  ECOLE,  op.  cit.,  p.  89-98;  BECIIARA  SARGI,  Li 
participation  a  Fitre  dans  la  phil.  de  L.  Lavelle,  Paris,  Beauchesne,  1957,  p.  55-59.  La  signi- 
ficacion  de  “valor”  es  diferente  en  Introduction  a  Fontologie,  Paris,  P.  U.  F.,  1951,  p.  100  y 
en  T.  V.,  I,  p.  268,  p.  306. 

20  Sistema  “abierto”  (cf.  T.  V.,  I,  p.  605),  jerarquico  (op.  cit.,  I,  p.  605,  606,  607,  608, 
617,  631-632),  sinoptico  (op.  cit.,  I,  p.  607-608),  multidimensional  (op.  cit.,  I,  p.  611)  y 
analogico  (op.  cit.,  I,  p.  609). 

21  T.  V.,  I,  p.  638. 

-2  Op.  cit,  I,  p.  542. 
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Tres  son  las  antinomias  fundamentales  inseparables  del  valor  y  a  las  que 
«te  aporta  la  solucion:  la  del  sujeto  y  el  objeto,  la  del  acto  y  lo  dado  y,  final- 
mente,  la  de  lo  individual  y  lo  universal  De  ellas  preocupa  ahora  la  tercera, 
mas  sera  indispensable  recordar  la  solucion  lavelliana  de  las  otras  dos.  En  punto 
a  la  primera  ensena  Lavelle  que  el  valor,  si  bien  es  subjetivo  y  presupone  la 
negacion  del  objeto,  no  puede  prescindir  de  «te  ya  que  es  ahi  donde  debe  en- 
camarse.  “  Sin  embargo,  cabe  advertir  desde  ya  que  no  es  la  subjetividad 
individual  misma  el  origen  del  valor;  ella  participa  de  la  interioridad  misma 
del  ser  y  “descubre  el  valor  solamente  en  esa  especie  de  “trascender”  (depasse- 
ment)  sobre  si  misma,  en  el  cual  reconoce  su  parentesco  ccn  esa  transubjet;- 
vidad  esencial  que  es  el  valor  enteramente  puro  antes  que  participacion  alguna 
haya  venido  a  dividirlo  o  a  alterarlo”.  “  Ante  la  segunda  antinomia  es  pre¬ 
cise  afirmar  que  el  valor  “reside  en  un  acto  que  el  sujeto  debe  cumplir  y  por 
el  cual  se  recusa  todo  lo  dado.  Pero  reclama  algo  dado  que  le  responde  y  sobre 
lo  cual  es  menester  que  el  acto  venga  a  encerrarse  bajo  pena  de  no  abrazar  natla 
y  de  terminar  en  el  vacio”.  Convendra  retener  esta  doble  dialectica  de 
sujeto-objeto  y  de  acto-dato  para  renovar  mas  facilmente  su  presencia  en  la 
memoria,  en  ocasion  de  analizar  la  relacion  del  valor  moral  — perteneciente  al 
orden  del  sujeto  y  del  acto—  con  la  naturaleza  y  la  situacion  — concemientes 
al  orden  del  objeto  y  de  lo  dado—.  Por  ultimo,  la  tercera  antinomia  se  resuelve 
si  se  repara  en  que  ciertamente  “el  valor  es  individual  y  parece  expresar  la 
relacion  de  las  cosas  ccn  uno  mismo,  que  es  su  unico  juez”,  pero  a  la  vez 
se  tiene  en  cuenta  que  “esta  por  encima  de  uno  mismo  no  solo  como  el  criterio 
universal  en  nombre  del  cual  se  juzga  de  si  y  de  todo  lo  que  es,  sino  tambien 
como  la  fuente  universal  de  la  que  se  participa  para  produc'r  un  “depassement” 
perpetuo  de  uno  mismo”.  Aqui  es  la  participacion  la  que  explica  un  acto 
—el  del  valor—  que  por  extraer  del  acto  infmito  el  mo^^miento  que  lo  anima 
y  constituye,  es  al  mismo  tiempo  un  “depassement”.  Y  es  ella  tambien  la  que 
explica  que  “el  valor  sea  individual  por  el  acto  que  lo  asume  y  universal  por  la 
exigencia  que  debe  satisfacer”.  en  la  relacion  entre  lo  individual  ij  lo 
universal  donde  reside  el  valor.  Pero  lo  universal  puede  ser  un  universal  abstrac- 
to  y  un  universal  de  “depassement”  que  es,  en  rigor,  concreto-*  se  sabe  que 

^3  Op.  cH.,  I,  p.  203-  212;  226. 

Op.  cit.,  I,  p.  738.  Cf.  p.  613:  “Et  pour  comprendre  comment  se  produit  I’implica- 
tion  entre  le  tout  de  la  valeur  et  des  formes  particulieres  a  I’interieur  d’une  meme  cons¬ 
cience,  il  suffira  de  rappeler  qu’il  y  a  en  elle  un  sujet  individuel  qui  pose  des  valeurs  n’ayant 
de  sens  que  par  rapport  a  lui,  un  sujet  universel  auque  il  est  subordonne,  qui  pose  des 
valeurs  ayant  le  meme  sens  pwur  tous  les  hommes  et  sans  lesfjuelles  les  premieres  ne  pcu- 
rraient  ^e  jx)s^  et  un  sujet  absolu  auquel  doivent  etre  subordonne  a  la  fois  le  sujet 
individuel  et  le  sujet  universel  et  par  rapport  auquel  toute  les  valeurs  qu’ils  auraient  eu.\- 
memes  pos<k’s  revoivent  leur  justification”.  Cf.  op.  cit.,  I,  p.  739;  II,  p.  137-138;  p.  482. 

23  Op.  cit.,  I,  p.  226.  Cf.  p.  219. 

2«  Ibid. 

2T  Op.  cit.,  I,  p.  327. 

2*  Para  esta  nocion  de  “universal  concrete”  en  Lavelle  vid.  De  Tintimite  spirituelle, 
Paris,  Aubier,  Coll.  Phil,  de  I’eprit,  1955,  p.  214  ( “ . . . luniversel  id  est  un  universe' 
conerd . . .  e’est  au  point  ou  chacun  rencontre  au  fond  de  sa  condence  cette  source  uiii- 
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para  Lavelle  toda  “existencia"  es  real  y  concrrta  y  ello  asi  tanto  si  se  trata  del 
ser  particular  como  del  todo  en  que  dste  no  cesa  de  participar.  ^  Hay  un  todo 
del  valor  que  como  el  todo  del  ser  es  concreto,  y  cuya  universalidad  es 
antes  que  nada  la  de  fundamento  y  fuente  de  todos  los  valores  individuales 
en  los  que  aquel  se  racama  por  la  participacidn.  Asi  "lo  [V'opio  del  univer¬ 
sal  abstracto  es  solamente  crear  una  especie  de  mediacion”  entre  el  valor  in¬ 
dividual  y  el  todo  universal  del  valor,  **  Mas  el  universal  concreto,  funda¬ 
mento  comun  de  todos  los  valores  particulares,  no  es  un  “universal  de  repe- 
ticion”  — un  modelo  id^tico  segun  el  cual  habrian  de  configurarse  todos  los 
seres  particulares—  sino  un  universal  de  “d^passement”  en  el  que  los  indivi- 
duos  participan  todos  los  valores  que  corresponden  a  las  exigencias  de  su  res- 
pectiva  situaci^  y  de  su  vocacidn  particular.®  Lavelle  hace  notar  que  es- 
la  relacion  entre  lo  individual  y  lo  universal  se  encuentra  en  todos  los  valores 
y  no  s61o  en  los  intelectuales  y  que  para  todos  ellos  se  trata  menos  de  uni- 
versalizar  lo  individual  que  de  individualizar  lo  universal.  ® 

Esta  exigencia  de  “individualizar  lo  universal”  aparece  reiteradamente  afir- 
mada  por  Lavelle  para  el  valor  moral:  “El  valor  moral,  en  rfecto,  no  reside, . . 
sino  en  una  cierta  conexion  de  lo  universal  y  lo  individual.  ®  “En  el  hombre 
honesto. . .  lo  individual  debe  ser  salvado. . .  Entonces  se  ve  al  universal  exigir 
la  indicidualiTMcidn  de  la  maxima  en  lugar  de  excluirla,  y  coinddir  con  lo 
individual  en  lugar  de  contradecirlo.  Y  respecto  de  la  doctrina  de  Kant 
Lavelle  observa  que  “esta  universalidad  de  la  acdon  corre  el  riesgo  de  dar  a 
esta  vm  caracter  abstracto  que  aniquile  su  viviente  originalidad.  En  un  sentido 
la  moralidad  reside,  por  el  contrario,  en  ima  individualizacidn  de  la  accidn 
llevada  hasta  el  final  y  de  tal  modo  que  la  accion  sea  siempre  lo  que  ella  de¬ 
be  ser,  es  decir  nunca  la  misma  para  diferentes  individuos,  ni  en  dos  momentos 
diferentes  para  el  mismo  individuo”.  Dentro  del  mismo  contexto  se  en¬ 
cuentra  tambien  reclamada  ima  "‘individualizacidn  del  valor  (que)  en  lugar 
de  abolir  su  universalidad  la  expresa,  por  el  contrario,  segun  la  variedad  infi- 
nita  de  las  condiciones  concretas  en  las  cuales  se  manifiesta”. 


verselle  et  omnipr^nte . . .  qu’il  descend  le  plus  profondement  dans  son  activite  la  plus 
^oiivante  et  la  plus  personelle).  Cf.  J.  ECOLE,  op.  cit.,  p.  65;  p.  58-59;  106. 

»  T.  V.,  I,  p.  223. 

*“  Ibid.  Cf.  p.  600;  “On  dira  encore  que  c’est  parce  que  la  velur  est  une  unite  reelle 
et  concrete  et  non  point  abstraite  et  g4nerale,  qu’elle  s’offre  a  la  participation,  qui  produit 
tuujours  ce  que  jamais  on  ne  verra  deux  fois”. 

*'  T.  V.,  I.  p.  223-224. 

**  Ibid.,  p.  224,  note  I. 

w  Op.  cit.,  I,  p.  226. 

M  Op.  cit.,  II,  p.  414.  ! 

*5  Op.  cU.,  II,  p.  416. 

Op.  cU.,  II,  p.  512. 

^  Op.  cit.,  II,  p.  275.  Sobre  d  valor  individual  cf.  op.  cit.  I.  pp.  468,  p.  500,  503,  517, 
520,  543,  563,  564,  598,  603,  613,  640,  717;  II,  pp.  13,  57,  58-59,  140,  241-242,  373,  414- 
416,  431-432,  476. 
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III 

Se  ha  mostrado  en  los  paragrafos  anteriores  la  especifiddad  del  valor  mo¬ 
ral  y  la  exigenda  para  ^e  de  resulir  en  ima  derta  c»nexi6n  entre  k)  imiversal 
y  lo  individual.  Convendra  detenerse  ahora  a  examinar  de  un  modo  mas  pre¬ 
cise  el  sentido  y  la  (undon  de  la  individualidad  en  el  valor  moral,  lo  que  per- 
mitira,  de  paso,  perfilar,  por  k)  menos  en  escorzo,  las  nodones  tan  conexas  de 
naturaleza  individual,  situadon,  esenda  y  vocaddi.  Ni  que  dedr  tiene  que  en 
el  trasfondo  de  todas  las  referencias  estara  el  tema  central  de  la  partidpadon. 

A)  Para  Lavelle  “las  cosas  no  pueden  ser  nunca  nm  que  apariencias 
y...  no  hay  ser  en  el  mundo  que  no  sea  un  yo  o  una  condencia”. *  Con 
todo,  el  mundo  de  las  conciencias  se  prolonga  por  un  mundo  de  cosas,  porque 
este  es  “el  medio  sin  el  cual  el  primero  seria  incapaz  de  realizarse”.  *  Son 
las  cosas  las  que,  ante  todo,  por  intermedio  del  cuerpo,  sujetan  al  yo  a  condido- 
nes  que  lo  limitan  e  individualizan,  le  permiten  ocupar  im  lugar  detenninado  en 
el  universe,  redbir  una  acdon  que  viene  de  &te  y  ejercer  a  su  vez  una  acdon 
sobre  d. '***  Esta  individualizadon  procura,  dertamente,  a  cada  uno  de  los 
individuos  una  existenda  distinta,  pero  ^ta  es  solo  una  existenda  material  o 
natmal,  con  la  que  no  poseemos  aim  m^  que  una  individualidad  de  algun 
modo  negativa  y  limitativa.  Y  esta  no  es  de  hecho  sino  “la  condicion  de  la  ver- 
dadera  individuahdad,  que  es  positiva  e  inventiva  y  consiste  en  la  adquisidon, 
merced  a  la  libertad,  de  una  existenda  interior  y  espiritual”.  Sin  endiargo, 
a  esta  existencia  espiritual  —“la  existenda  autentica  de  la  esenda,  de  la  po- 
sibilidad  o  del  pensamiento”  solo  Uegamos  por  medio  del  tiempo  “ 
en  que  nuestra  actividad  se  despliega,  y  por  medio  de  la  existencia  material 
misma  que,  lejos  de  ser  envilecida,  es  el  instrumento  por  el  cual  la  existenda 
espiritual  se  realiza.  ** 

B)  La  individualidad  del  yo  se  correlaciona  con  la  idea  de  una  vocacidn 
propia  de  cada  ser,  la  que  se  manifiesta  a  su  vez  como  punto  de  encuentro  de 
la  naturaleza  y  la  libertad.  Por  ima  parte,  nuestra  hbertad  se  distingue  del 
acto  puro  porque  desde  el  primer  momento  se  halla  en  relacidi  con  una  na¬ 
turaleza,  y,  por  la  otra,  esta  naturaleza  es  predsamente  nuestra  por  su  reladdn 
con  una  libertad  que  para  ejercerse  ha  menester  de  aquella  para  aplicarse  a 
ella  y  modificarla.  Mas  la  naturaleza  no  fu'ndona  solo  como  un  obstaculo  y  un 
instrumento  para  nuestra  libertad,  sino  que  tambi^n  “le  abre,  en  derto  mo- 


De  TmtinUte  spirituelle,  p.  74. 

»»  Ibid. 

Ibid.  Sobre  el  papel  del  cuerpo,  vid.  J.  ECOLE.  op.  cit.,  p.  187,  et  note  92.  GracLis 
al  cuerpo  los  individuos  reciben  una  naturaleza  (ibid.). 

J.  ECOLE,  he.  cU. 

De  Fintimit^  sipirituelle  p.  164-166,  espec.  p.  165. 

■**  Cf.  L.  I.AVELLE,  Du  temps  et  de  tetemite,  Paris,  Aubier,  1945,  p.  113:  “la  conditirii 
memc  de  notre  existence  individuelle  dont  la  liberte  est  le  principe”. 

**  De  Tint,  spirit.,  p.  164-166.  Se  puede  vincular  con  la  distincion  entre  “intimidad  es¬ 
piritual’'  e  “intimidad  individual”  (T.  V.,  II,  p.  442). 
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do,  la  via  por  la  que  debe  entrar,  le  entrega  los  unices  recursos  que  puede 
utilizar,  le  propone  los  unices  problemas  que  es  capaz  de  resolver,  le  impone 
las  unicas  tareas  que  le  toca  cumplir”.  •**  Sin  esta  reciprocidad  dialectica  “la 
libertad  resulta  un  pure  poder  sin  eficacia  y  la  naturaleza  un  pure  date  que 
nada  pemiite  considerar  mio”  (ibid.);  en  cambio,  con  su  mutua  penetracion 
“la  libertad  parece  siempre  una  expresion  de  la  naturaleza  y,  si  se  puede  de- 
cirlo,  su  aspiracion  alta  y. . .  la  naturaleza  semeja  a  su  vez  el  efecto  de  la 
libertad,  su  forma  visible  y  encamada  (ibid.). 

El  secrete  de  la  individualizacion  del  yo  c-onsiste  en  “escoger  lo  que  uno 
es  y  de  tal  manera  que  no  se  puede  ser  otro  porque  uno  se  quiere  tal,  y  en 
esto  mismo  que  uno  combate  en  si  y  que  debe  estar  en  uno  mismo  para  que 
se  lo  combata”  (p.  460). 

Esta  oposicion  entre  nuestra  naturaleza  y  nuestra  libertad  — divorcio  quo 
debe  ser  considerado  como  “una  condicion  de  la  participacion  que  produce  en 
nosotros  una  mezcla  de  actividad  v  de  pasi\ndad” —  no  es  sino  “un  efecto  de 
esta  perspcctiva  temporal  en  que  la  naturaleza  es  nuestro  yo  mismo,  en  tanto 
cnie  realizado  y  en  tanto  que  estamos  constrenidos  a  aceptarlo,  mientras  que 
nuestra  libertad  es  tambien  nuestro  yo,  pero  en  tanto  que  no  cesamos  de  rc- 
formar  al  otro  [yo]  y  de  anadir  a  el”  (p.  461).*® 

Claro  que  a  esta  altura  se  plantea  el  problema  —la  cuestion  esencial  de 
la  vocacion—  de  como  la  libertad  puede  discemir  en  el  acto  puro,  reducido 
a  ur.  infinite  de  posibilidades,  esa  posibilidad  que  es  justamente  la  mia  y  que 
no  es  mia  sino  porque  “es  creada  como  tal  por  la  eleccion  de  mi  libertad” 
(ibid.).  Con  este  problema  estamos,  dice  Lavelle,  en  el  corazon  del  misterio 
de  la  participacion.  Y  el  va  a  buscar  una  respuesta  repensando  la  relacion  de 
la  libertad  con  mi  naturaleza.  Esa  posibilidad  que  es  la  mia  esta  ya  actualizada 
en  cierta  manera  en  el  cuerpo  que  me  individualiza,  pero  ella  se  extiende  en 
todos  los  sentidos  mas  alia,  pues  mi  libertad  no  puede  ser  una  participacion 
del  acto  puro  sino  bajo  la  condicion  de  ser  potencialmente  adecuada  a  el.  Y, 
el  cuerpo  es  “la  libertad  misma  considerada  en  su  pasado  inmediato^*,  e.  d., 
como  ya  ejercida  y  pronta  para  ejercerse  de  nuevo...  Y  es  al  mismo  tiempo 
el  instrumento  que  determina  el  porvenir,  obligando  siempre  a  alguna  nue- 
va  posibilidad  a  actualizarse”  (p.  463).  En  tal  perspecti\  a,  la  idea  de  la  vo¬ 
cacion  — definida  como  “una  verdadera  fidelidad  a  si  mismo”—  realiza  una 
“suerte  de  nudo  viviente  entre  nuestro  pasado  y  nuestro  porvenir,  pues  si  es 
ante  todo  como  un  fin  como  aparece  siempre  delante  de  nosotros  y  nos  exige 
un  nuevo  paso  que  la  realiza,  es  precise,  sin  embargo,  que  encuentre  su  fun- 


L.  LAVELLE,  De  Tdme  humaine,  Paris,  Aubier,  1951,  p.  459.  En  este  apartado  B. 
sign,  fundamentaiinente,  la  exposicidn  contenida  en  esa  obra.  Los  numeros  de  pagin.is  que 
van  entre  parentesis  corresponden  a  ella,  salvo  indicacion  en  contrario. 

Cf.  LOUIS  LAVELLE,  Les  puissances  du  moi,  Paris,  Flammarion,  1948,  chap,  Xlll, 
p.  226-253  (La  vertu  ou  la  reconciliation  de  la  nature  et  de  la  liberte). 

Con  todo,  vid.  infra,  p.  473  (sa  nature  et  son  passe). 
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damento  en  el  ser  mismo  que  nos  hemos  dado  ya  y  que  esta  siempre  en  via  de 
acabamiento”  (p.  464). 

La  vocacion  expresa  un  Uamado  y  este  consiste  en  "una  cierta  posibili- 
dad  que  nos  es  ofrecida  y  que  es  especificamente  nuestra,  que  no  es  nada  si 
no  consentimos  en  reconoc^la  y  en  actualizarla  pero  a  la  cual  podemos  sex 
infieles  y  lo  somos  siempre  hasta  cierto  punto  (p.  465).  Es  esta  infidelidad  la 
que  obliga  a  distinguir  entre  nuestra  naturaleza  real  y  nuestra  naturaleza  ideal 
concebida  como  "la  expansion  de  todas  nuestras  posibilidades  propias”  (p. 
465).  Elsta  puede  ser  definida  como  una  vocacion,  como  mi  vocaci^  Abora 
bien,  la  vocacion  consiste  en  la  "aspiracion  al  valor,  considerado  en  su  relacion 
con  la  situacion  que  toca  a  la  libertad  en  el  mundo”  (ibid.).  La  idea  de  vo¬ 
cacion  comporta  una  relacion  entre  la  posibilidad  y  el  valor;  expresa,  nm  bien, 
"la  idea  del  valor  mas  alto  a  que  podemos  llegar  por  ^  empleo  de  las  posibili¬ 
dades  de  que  nuestra  libertad  puede  disponer,  en  la  situacion  particular  en 
que  estamos  colocados  en  el  mundo”  (p.  467).  Pero  como  el  valor  se  inscri¬ 
be  en  la  relacion  entre  el  acto  puro  y  la  libertad  (o  en  la  del  ser  absolute  y 
nuestro  ser  propio),  nuestra  esencia  propiamente  individual  es  esto  mismo  que 
en  el  ser  del  todo  Uegamos  a  reconocer  como  la  mejor  parte  de  nosotros  mis- 
mos  o  como  constituyendo  el  ser  de  nosotros  mismos  (p.  468).  Asi,  pues,  la 
vocacion  es  "mi  esencia  misma,  en  tanto  que  depende  de  mi  realizarla.  Els  la 
exigencia  de  nuestro  propio  cumplimiento  espiritual”  (p.  469).** 

Lavelle  cierra  sus  consideraciones  sobre  la  vocacion  con  una  advertencia  y 
una  recapitulacion:  “El  problema  de  la  vocacion  parece  a  primera  vista  soli- 
dario  de  la  relacion  del  yo  con  la  naturaleza,  pero  no  se  confunde  con  ^te. 
Pues  no  hay  vocacion  mas  que  del  espiritu  en  tanto  que  este,  llevando  en  si 
todos  los  posibles,  ofrece  a  cada  uno  de  ellos  el  acceso  a  una  existenda  linica 
la  que,  sin  embargo,  encuentra  siempre  adelante  de  ella  im  infinite  desarro- 
llo  sin  romper  nunca  ni  con  el  absolute  que  la  funda  ni  con  las  otras  exis- 
tencias  que  son  solidarias  de  ella.  La  condicion  general  que  permite  a  las  di- 
ferentes  existencias  ser  distintas  e  interdependi«ites  es  la  naturaleza  que  se 
puede  mirar  como  una  especie  de  espejo  en  que  toda  realidad  interior  se 
refleja”  (p.  475-476).  *• 


**  Sobie  la  furci6n  de  los  valores  propiamente  espirituales  para  e>  descubrimiento  do 
la  piopia  vocacibo.  vid.  LAVELLE,  T.  V.,  II,  p.  522,  n.  3  in  fine.  Y  sobre  la  de  la  “sagesse” 
respecto  de  la  misma  tarea,  cf.  “Verreur  de  Narcisx':  “La  sagesse  est  la  decouverte  et 
I'amour  de  notre  pit^re  essence,  de  letre  qui  nous  est  donne,  et  de  Tunivcrs  qui  est  sous 
nos  veux,  de  la  situation  ou  nous  sommes  places  et  des  obligations  eu  nous  sommes  tenus  — 
(p.  217). 

'**  Sobre  este  tema  de  la  vocacidn  personal  pueden  encontrarse  anblisis  complementa- 
rios  en  otras  obras  de  LAVELLE,  principalmente  en  “L’erreur  de  Narvis^e",  Paris,  Grasset. 
1939  (vid.  chapitrc  VII,  p.  121-139,  y  passim)  y  en  De  TAote,  Paris,  Aubier,  1937  (vid. 
p.  330-334;  p.  106).  Hay  atmbien  algunas  diferencias  eittre  estas  obras  y  L’Ame  Humaine. 
P.  ej.  en  De  TActe  caractcriza  de  otro  modo  el  problema  de  la  vocacion:  “Tout  le  probleme 
de  la  vocation  consiste  done  a  savoir  quelle  est  la  distintion  que  je  dois  faire  entre  I’essence 
riieme  que  Dieu  me  propose  et  qui  est  toujoius  au  fond  de  moi  comme  la  partie  la 
meilleure  et  poui  ainsi  dire  la  partie  ideale  de  moi  meme,  et  I’essence  meme  que  je  parviens 
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C)  Anteriormente  se  ha  aludido  varias  veces  a  la  “situacion”  pero  sin 
precisar  su  sentido  dentro  de  la  doctrina  lavelliana.  El  propio  Lavelle  no  ha 
dedicado  ninguna  exposicion  particular  a  este  concepto,  cuyo  sentido  debe  es- 
tablecerse,  por  consiguiente,  utilizando  las  referencias  respectivas  que  se  con- 
tienen  en  sus  diversas  obras. 

Por  lo  general  Lavelle  se  refiere  a  la  situadon,  como  algo  distinto  de  la 
“naturaleza”  de  cada  individuo,  “  aunque  a  ambas  las  atribuye  al  orden 
de  lo  “dado”.  **  Con  todo,  a  veces  la  significadon  de  “situacidn”  llega  a 
abarcar  las  potendas  que  estan  en  el  yo  ®-  y  que,  en  otros  contextos  son  ads- 
critas  de  la  “naturaleza”.  La  amplificadon  maxima  se  da  en  algun  pasaje, 
raro  por  lo  demas,  en  que  “situadon”  parece  cubrir  toda  la  zona  de  la  “natu¬ 
raleza”  e  incluso  la  reladon  al  tiempo. 

Otras  veces  el  termino  incluye  vma  dimension  social  en  su  mencion  signi- 
ficativa,  pues  en  el  ambito  de  la  situacion  aparecen  los  otros  seres  particulares, 
es  decir,  las  otras  personas.  ** 

Como  se  advierte  por  lo  expuesto,  no  hay  una  significadon  univoca  de 
“situacion”  pero  lo  que,  en  cambio,  parece  invariable  a  traves  de  la  multipli- 
ddad  de  los  sentidos,  en  el  caracter  de  “dato”  que  Lavelle  le  atribuye,  explici- 
ta  o  implidtamente.  **  Mas  la  situacion  esta  determinada  por  la  hbertad,  en 
tanto  que  “esta  debe  encamarse  y  es  limitada  por  las  otras  hbertades”.  *®  Por 
otra  parte,  la  libertad  debe  encontrar  en  la  situadon  el  medio  mismo  de  su 
cumplimiento.  Es  decir,  que  “la  situadon  no  es  mas  que  una  condiddn  que 
debe  ser  puesta  al  servicio  del  valor”. 

Para  adoptar  una  perspectiva  genuinamente  lavelliana  al  termino  de  esta 
exposidon  sera  menester  vincular  el  tema  con  la  doctrina  central  de  la  parti- 
dpacion,  cuyo  secreto  consiste  en  la  conversion  del  nexo  factico  con  el  Absolute 
en  nexo  de  elecdon  libre  “por  el  cual  busco  incesantemente  reducir  el  interva- 
lo  que  me  separa  de  d”,**®  transformando  mi  existencia  en  mi  esenda  pro- 
pia.  Pero  esta  esencia  “no  es  el  producto  arbitrario  de  una  libertad  incondido- 


a  realise!  et  dont  jc  rrassis  a  prendre  une  possession  effective”  (p.  332).  Y  las  hay  tambi/‘n 
con  respecto  al  crigen  de  la  vocacidn,  mas  sobre  este  punto,  vid.  infra  nota^®. 

®®  Sea  jiorque  se  concibe  la  “situacion”  como  las  “circunstancias”  que  se  adicionan  a  la 
“naturaleza”,  sea  porque  aquella  aparece  como  una  totabdad  en  que  sc  inscribe  ^a. 

Para  la  situacion,  vid.  De  Vdme  humaine,  p.  466;  para  la  naturaleza,  vid.  op.  cit., 

p.  473. 

s*  T.  V.,  I,  p.  601. 

*s  Les  pwssuirues  du  mots,  p.  234. 

T.  V.,  II,  p.  441  (cf.  IntTod.  d  Torttologie,  p.  96  in  fine). 
s»  T.  V.,  II,  p.  506. 

58  £)g  Tdme  humaine,  p.  466. 

®^  Punto  singularmente  oscuro  en  el  pensamiento  de  Lavelle,  en  el  cual,  como  en  el 
tenia  tan  afin  del  nacimiento  natural  del  individuo  (De  Vdme  h.,  p.  475-476),  se  puede 
percioir  una  influencia  del  ideaUsmo  lavelliano. 

68  De  Vdme  humaine,  p.  465-466. 

*•  Ibid.  Cf.  T.  V.,  I,  p.  601:  “...ce  qui  n’appartient  pas  a  ma  situation,  c’est  le  parti 
que  j’en  puis  tirer. . . 

BECHARA  SARGI,  op.  cU..  p.  130. 
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nal.  Pues  si  la  libertad  no  la  saca  de  la  nada,  sino. . .  de  su  Tehtdoa  con  el 
absoluto. . tambi^  es  preciso  que  ella  (la  esencia)  sea  adaptada  a  la  situa- 
cion  de  hecho  en  la  que  la  libertad  se  encuentra  colocada,  y  que  permita  a  esta, 
con  todo,  romper  con  esta  situacion  a  fin,  precisamente,  de  poder  transcen- 
derla.  Ahora  bien,  es  esa  doble  relacidn  de  la  libertad  con  el  absoluto  del  que 
no  puede  desprenderse  sin  anonadarse  tomandose  esclava  de  las  determina- 
ciones,  y  con  una  situacion  de  la  que  tampoco  puede  desligarse  sin  anonadarse 
tambien,  mas  esta  vez  en  la  indeterminacion,  la  que  constituye  propiamente 
lo  que  llamamos  valor”  ** 


IV 

En  este  ultimo  pardgrafo  consigno,  muy  someramente,  una  apreciacion  criti- 
ca  de  la  doctrina  lavelliana  sobre  el  tema  abordado  en  mi  comunicacion.  ** 

A)  Es  evidente  el  loable  esfuerzo  de  Lavelle  por  afirmar  y  justificar  el 
caracter  concrete  y  personal  del  valor  moral  frente  a  todo  abstractismo  univer- 
salizante,  sin  desconocer  las  relaciones  armonicas  de  este  valor  con  el  Abso¬ 
luto  que  lo  funda,  con  los  valores  propios  y  las  vocaciones  peculiares  de  las 
otras  personas  Uamadas  tambien  a  participar  solidariamente  en  ese  mismo  Ab¬ 
soluto,  e  incluso,  como  con  los  medios  y  las  condiciones  dadas  para  su  realiza- 
cion,  con  la  “naturaleza”,  la  situacion,  y  las  “cosas”  del  mundo. 

B)  En  particular  debe  destacarse  la  tesis  de  que  la  situacim  funciona 
como  condicira  al  servicio  del  valor  (y,  por  lo  tanto,  no  como  principio  formal- 
mente  regulativo). 

C)  Con  todo,  la  tentativa  de  Lavelle  se  ve  afectada  negativamente  por 
ciertos  rasgos  de  sus  doctrinas  acerca  del  ser,  del  valor  y  del  hombre.  En  punto 
a  las  primeras,  aludo  a  “la  univocidad  del  ser”  y,  en  especial,  a  “la  presencia 
total”,  que  inciden  en  la  concepcion  general  del  valor,  en  la  medida  en  que 
este  se  reduce  al  ser  y  en  que,  en  definitiva,  el  valor  es  “Dios  mismo. . .  en  tan¬ 
to  que  se  da  a  nosotros  o  que  se  deja  participar  por  nosotros”  (T.  V.,  1.  p.  301); 
y  aludo  tambien  al  idealismo  lavelliano  que,  ademas  de  sus  diversas  expresio- 
nes  caracteristicas  en  la  “metafisica  del  espiritu”,  tiene  inequivocas  manifesta- 
ciones  en  el  terreno  propiamente  axiologico  (vease  la  solucion  de  las  tres  anti- 
nomias  fundamentales,  particularmente  de  las  dos  primeras,  T.  V.,  I.  p-  203- 
226.“  Y  en  punto  a  la  doctrina  sobre  el  hombre  cabe  observar  su  espiritualis- 


De  Tintimite  sipiritueUe,  p.  184.  —Para  referencias  lavcllianas  a  la  situacion  cf.  J. 
ECOLE,  op.  cit,  p.  141,  nota  50—.  Ademits  cf.  T.  V.,  p.  290,  297,  486,  563-564,  601,  606- 
607,  609,  615,  640,  735;  II,  pp.  17-18,  57,  60,  146,  249,  373,  414-416,  431-432,  441,  506. 

02  Esta  apreciacidn  se  limitd,  originariainente,  a  insinuar  a  prop6sito  del  tema  escogido 
y  con  vistas  a  la  discusidn  ulterior  en  el  Congreso  ya  aludido,  una  discriminacidn  entre  as- 
pectos  positivos  y  negatives  de  la  doctrina  de  Lavelle.  Parece  obvio  que  una  critica  proliji 
y  fundamentada,  con  todas  las  implicancias  previsibles  respecto  al  sistema  total  del  filosofo 
estudiado,  habria  resultado  impertinente.  Para  la  publicacion  en  Sapientia  he  anadido  a  mis 
observaciones  unas  notas  a  fin  de  explicitar,  aunque  tambira  someramente,  ciertos  puntos. 

0*  En  punto  al  idealismo  lavelli^o  llamare  la  atencidn  sobre  el  caracter  esencialmente 
“espiritual”  de  la  “particq)aci6n’’  (Cf.  De  TAcie,  p.  320  p  passim).  Cabe  preguntar:  ^qu4 
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mo  actualista  y  la  aneja  concepcion  instnunentalista  de  las  relaciones  de  "alma” 
y  “cuerpo”.** 

D)  Aunque  no  atane  al  tema  central  de  mi  comunicacion,  anoto  como  ob- 
jetable  la  distindon  entre  los  valores  propiasnente  espirituales  y  los  morales, 
derivada  a  su  vex  de  una  injustificada  restriccion  del  ambito  de  la  moralidad. 
Sostengo  que  esta,  por  una  parte,  aunque  concemiente  a  la  voluntad  se  proyec- 
ta  sobre  toda  la  vida  Humana,  en  cuanto  originada  en  aquella  y  referida  al 
sentido  total  de  la  existenda  y  que,  por  otra,  no  se  reduce  a  la  reladon  del 
hombre  concrete  con  otras  personas,  sea  interindividual  o  comunitariamente, 
sino  que  se  extiende  tambien  a  la  rebgadon  con  el  Asoluto  personal. 

E)  Tanto  la  nodon  de  vocacion  personal  como  la  de  situadon  resultan 
ambiguamente  determinadas  en  su  reladon  originaria  con  la  libertad  de  la 
"existenda”.  •’ 
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sentido  tendria  en  la  doctrina  de  L.  hablar  de  una  partic^acion  etUitativa  ejercida  por  todu 
lo  que  es  "real”?  ^Uegaria  L.  a  denominar  “entes”  a  realidades  infrahumanas,  p.  ej.  a  los 
individuos  vivientes? 

No  desconozco,  por  cierto,  que  Lavelle  en  sus  preciskmes  acerca  del  sentido  de  su  doctri¬ 
na  sebre  la  “univocidad  del  ser”  ha  manifestado  que  ella  no  excluye  la  analogia  (Cf. 
dialectique  du  monde  sensible,  2  OTe  edition,  P.U.F.,  1954,  p.  I  note  *;  p.  2  note  **)  y  que 
en  su  T.  V.,  describe  el  sistema  axiotico  como  “analogico”  (T.  V.,  I,  p.  609)  .Con  todo,  cm- 
cuentro  difidlmente  compatibles  ciertas  formulaciones  de  “La  presence  totale”  con  el  reco- 
iiocimiento,  por  un  lado,  del  ser  pit^io  de  las  “existencias”  particulares  y,  por  otro,  de  la 
oonsistencia  propia  de  los  valores  particulares.  Las  conseeuencias  de  estas  aporias  sobre  la 
individualidad  del  valor  sem  clara  y  manifiestas:  surgen  dificultades  para  asegurar  o  justi- 
ficar  frente  al  Valor  la  realidad  de  los  valores. 

**  Seria  redundante  detenerse  a  mostrar  en  los  textos  el  “espiritiialismo  actualista”  de 
L.  Y  en  cuanto  a  su  concepcidn  “instrumentalista”  de  las  relaciones  entre  alma  y  cuerpo,  vid. 
entre  obos  textos  p.  ej.  De  TActe,  p.  ■‘129.,  403. 

En  virtud  de  tales  caracteristicas  de  la  antropologia  lavelliana  harto  problematicas  en 
sus  resultados  tanto  la  justificaci6n  de  la  universalidad  humana  de  los  valores  morales  como 
la  de  su  integral  individualidad.  En  el  primer  caso,  en  razon  de  la  precariedad  6ntica  de  la 
“esencia  humana”;  en  el  segundo,  porque  la  individuabdad  de  la  persona  humana  concreta 
queda  comprometida  a  la  vez  por  el  espiritualismo  actualista  y  por  la  concepcion  “instru- 
mentalista”. 

•s  En  De  TAme  humaine,  posterior  a  De  TActe  y  a  L’erreur  de  Narcisse  no  aparece  la 
mencidn  expresa  de  Dios  ni  la  de  su  Voluntad  en  el  origen  de  la  vocacion  piersonal  de  cada 
hombre.  En  cambio,  en  estas  dos  ultimas  obras,  la  atribucion  a  Dios  del  origen  de  la  voca¬ 
cion  individual  es  categ6rica  y  reiterada.  Cf.:  De  TActe,  p.  332-334  (“I’essence  meme  que 
EMeu  me  propose...”;  “...dans  I’unidn  la  plus  etroite  avec  Dieu,  nous  restons  cependant 
distint  de  Lui  parce  que  nous  ne  sommes  jamais  tout  a  fait  nous  meme,  e’est  a  dire  tout 
k  fait  conforme  au  modele  etemel  de  nous  meme  qui  existe  en  lui  ^emellement  et  qu’il 
n’avait  cesse  de  proposer  a  notre  vouloir”)  y  L'erreur  de  Narcisse  (“Ce  n’est  pas  assez  dans 
la  sincerity  d’^voquer  Dieu  cmnme  t^oin,  il  faut  I’^oquer  aussi  comme  modele.  Car  la 
sinemt^  n’est  pas  seulement  de  se  voir  dans  la  lumiere,  mais  de  se  realiser  conform^ent 
k  sa  volont^.  Que  suis-je,  sinon  ce  qu’il  me  demande  d’toe?”,  pag.  64-65.  “Cette  fidebte 
k  soi. . .  ii  un  certein  dessein  que  nul  objet  et  nul  passe  n’a  pu  remplir  et  qui  ouvre  toujours 
devant  moi  un  nouvel  avenir.  Or  e’est  la  une  soite  de  dessein  que  Dieu  a  sur  moi  et  que  je 
puis  ne  realiser  jamais”,  p.  132.  " _ la  presence  meme  du  Dieu  vivant  qui  fonde  son  exis¬ 

tence  personnelle,  la  vocation  qui  lui  est  propre,  sa  communaute  actuelle  avec  tous  les  autres 
^es”,  p.  172.  “Garder  la  purete,  e’est  savoir  s’abslenir,  e’est  r^rver  cette  pure  essence 
de  nous-m^e,  e’est  a  dire  la  volonte  que  Dieu  a  sur  elle...”,  p.  232). 
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NATURALEZA  Y  CAUSAS  DE  LA  CULTURA 

1. )  Nocion  de  Naturaleza.  —  Hay  un  mundo  natural  y  un  mundo  cultural. 
El  primero  esta  formado  por  todos  los  seres  materiales  que  nos  rodean  y  tam- 
bien  por  el  ser  del  hombre,  tales  cuales  son.  La  naturaleza  es  la  obra  de  Dios, 
como  ha  salido  de  sus  manos  y  cxnno  actua  de  acuerdo  a  las  leyes  necesarias 
en  ella  impresas  por  el  Creador. 

Los  seres  naturales  materiales,  es  decir,  todos  los  seres  de  la  naturaleza 
inorganica  y  viviente,  exceptuando  el  hombre  en  su  ser  y  actividad  espiritual, 
son  y  existen,  pero,  a)  no  saben  que  son,  no  tienen  conciencia  expresa  del  ser 
que  son  —sujeto—  ni  conocen  el  ser  que  no  son  de  las  cosas  exteriores  —objeto— 
como  tal  o  realmente  distinto  del  propio.  En  la  dma  de  esta  escala,  los  ani- 
males  sdlo  alcanzan  ima  conciencia  oscura  de  si  y  de  las  cosas  desde  la  mani- 
festacion  fenomenica  o  aparecer  de  su  actividad,  pero  sin  llegar  a  aprehender 
formalmente  su  ser  ni,  consiguientemente,  el  sujeto  y  el  objeto  en  cuanto  real¬ 
mente  distintos  y  opuestos.  El  ser  — y,  por  eso  mismo,  el  sujeto  y  objeto,  como 
sustancia  de  las  modificaciones  accidentales  o  fenomenicas—  queda  celado  y 
oculto  en  el  objeto  de  las  sensaciones:  entra  en  la  conciencia  sin  sct  visto,  pe- 
netra  a  travw  de  la  manifestacion  accidental  o  fenomenica  concreta,  a  traves 
de  “esto  coloreado”,  “esto  sonoro”,  etc.,  pero  sin  que  el  sujeto  pueda  discemir 
entre  el  ser  o  esto  y  lo  coloreado,  sonoro,  etc.,  como  realidad  accidental  modifi- 
cadora  y  manifestante  de  aquel  ser.  Mas  aiin,  ni  siquiera  tales  manifestaciones 
fenomenicas  concretas  — lo  coloreado,  lo  sonoro,  etc.  del  ser  sustancial  son 
aprehendidas  en  su  ser  accidental  propio,  en  su  aparecer  o  fenomenidad  con- 
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creta,  pues  no  podria  de-velarse  tal  ser  accidental  sin  aquel  otro  ser  sustancial 
profundo,  ya  que  s61o  tiene  sentido  por  referenda  o  correlativamente  con  dste.  * 

Para  descubrir  el  ser  de  las  cosas  y  del  sujeto  se  necesita  la  actividad  abs- 
tractica  que  separe  los  dos  aspectos  —fenomSnico  y  dntico—  unitariamente  da¬ 
dos  en  los  dates  sensibles  y  que  s61o  la  inteligencia  —el  ccmocimiente  espiri- 
tual—  puede  realizar,  pues  se  trata  de  aprehender  algo  enteramente  inmaterial 
como  es  el  ser  en  si  mismo,  aun  el  ser  de  las  cosas  materiales;  y  que  una  acti¬ 
vidad  sensitiva,  que  si  bien  es  en  derto  grado  inmaterial  es  a  la  vez  material  o 
corporal,  no  podria  des-cubrir. 

A1  no  llegar  a  de-velar  el  ser,  la  actividad  sensitiva,  y  menos  todavia  la 
material  inferior  a  ella,  tampoco  puede  aprehender  las  relaciones  que  dimanan 
de  aqu41  y  carece,  por  eso  mismo,  del  poder  de  modificar  la  realidad,  de 
transformarla  llevandola  a  realizaciones  nuevas,  de  acuerdo  a  vinculadones 
vistas  de  medio  a  fin,  de  causa  a  efecto. 

Todas  las  modificadones  realizadas  por  los  seres  materiales  inferiores  al 
hombre,  estw  realizadas  de  acuerdo  a  leyes  necesarias  impresas  en  su  ser  y  sin 
vision  ni,  mucho  menos,  intendon  de  tal  modificadon.  Son  conducidas  a  ellas 
inconsdente  o  seminconscientemente. 

b)  Por  otra  parte,  toda  la  actividad  material  hasta  la  actividad  vital  vege- 
tativa  — propia  de  las  plantas—  y  sensitiva  — propia  de  los  animales—  no  s61o 
no  llega  a  la  condenda  plena  del  ser  y  a  la  aprehension  del  sujeto  como  tal, 
sino  que  a  la  vez  y,  por  eso  mismo,  esta  encerrada  en  la  6rbita  del  determinis- 
mo,  sujeta  a  leyes  necesarias:  fisicas,  quimicas,  biologicas,  instintivas,  etc.  La 
espontaneidad  y  amphtud  de  la  actividad  material  se  agranda  con  la  vida  y 
mas  todavia  con  la  vida  sensitiva  e  instintiva,  pero  no  llega  a  romper  la  cadena 
de  la  necesidad  o  del  determinismo  causal.  “La  cadena  se  alarga,  pero  no  se 
rompe”,  dice  graficamente  Bergson. 

De  aqui  que  los  seres  materiales  actuen  siempre  dentro  de  la  6rbita  de  su 
actividad,  determinada  por  leyes  necesarias  y  no  puedan  salir  de  ella.  A  los 
pocos  dias  de  nacer  y  sin  que  nadie  se  lo  ensene,  la  abeja  fabrica  su  panal  con 
toda  pulcritud  y  medida,  pero  lo  hace  siempre  del  mismo  modo,  de  acuerdo  a 
las  leyes  instintivas  que  regulan  su  accidn.  No  hay  ningun  progreso  o  modifi- 
cacidn  en  la  actividad  de  los  seres  materiales,  incluso  de  los  animales,  ni  si- 
quiera  adaptacion  a  circunstancias  que  salen  de  la  drbita  ordinaria  de  sus  ins- 
tintos.  S61o  bajo  la  direccidn  de  la  inteligencia  y  de  la  libertad  humanas,  que 
combinan  sus  fuerzas,  pueden  llegar  a  la  produccion  de  efectos  nuevos,  mas 
alia  de  su  orbita  natural. 


^  Es,  por  eso,  un  error,  o  una  verdad  mat  expresada  al  menos,  afirmar  que  los  sentidos 
aprehenden  los  accidentes  y  la  inteligencia  la  sustancia.  Tanto  aquellos  como  ^a  son  deve- 
lados  en  su  ser  o  como  tales  y  correlativamente  por  la  inteligencia.  Lo  que  es  verdad  es  que 
los  sentidos  aprehenden  la  realidad  concreta  de  los  accidentes  —que  por  su  concretez  supo- 
nen  tambien  la  sustancia,  que  se  la  confiere—  desde  el  aspecto  fenomenico  o  desde  su 
aparecer. 
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En  sintesis,  los  seres  naturales  materiales  — tambi^  el  hombre  bajo  este  as- 
pecto—  SOD  pero  no  se  poseen,  no  son  duenos  de  st  por  a)  la  conciencia  y  b)  la 
Ubertad.  Mas  que  actuar  por  iniciativa  propia  — con  conocimiento  formal  del 
fin  y  con  propdsito  o  intencion  del  mismo  como  tal—  tales  seres  scm  actuados 
por  la  nahualeza  — y  su  divino  Autor,  a  traves  de  esta—  que  las  dirige  y  encau- 
za  en  su  accidn  a  los  fines  convenientes  al  individuo  o  a  la  espede,  sin  que 
ellos  lo  conozcan  y  expresamente  se  lo  propongan. 

2. )  El  esptritu.  —  Asi  como  la  naturcdeza  es  el  mundo  creado  por  Dios  — in- 
mediatamente  o  mediante  otros  sCTes  materiales  y  bajo  la  direccidn  de  leyes 
necesarias  en  ellos  impresas—  la  cuUura  es  el  mundo  elaborado  por  el  esptritu 
del  hombre,  la  realidad  —material  o  espiritual—  transformada  por  la  inteligen- 
cia  y  la  voluntad. 

Por  su  espiritu  el  hombre  es  doblemente  dueno  de  st:  no  solo  es  realmente, 
sino  que  se  posee  a  si  mismo  por  la  conciencia  y  la  Ubertad:  sabe  que  es  y  tie- 
ne  en  sus  manos  la  eleccidn  de  su  propia  actividad  y  de  su  vida;  llega  a  des- 
cubrir  el  ser  de  las  cosas,  lo  que  las  cosas  son,  y  su  propio  ser,  y  tiene  asi  con- 
ciencia  de  si  como  ser-sujeto  distinto  del  ser-obfeto:  ademas  de  ser,  de  una  ma- 
nera  intencional  posee  su  propio  s^  por  la  conciencia  de  si  y  se  posesiona  del 
ser  de  las  cosas. 

Por  la  Ubertad  el  hombre  no  s61o  actua,  sino  que  puede  elegir  uno  u  otro 
fin  o  bien,  posee  el  dominio  de  su  propia  actividad  y,  bajo  su  direccion,  puede 
dirigirla  al  fin  o  bioi  que  se  propone  alcanzar.  Abierto  por  su  inteligencia  al 
ser  trascendente  como  tal,  que  en  cuanto  objeto  de  la  voluntad  es  bien  o  fin,  el 
hombre  queda  abioto  por  su  voluntad  al  bien  como  tal,  sin  limites,  y  en  vir- 
tud  de  ese  objeto  es  capaz  de  querer  cualquier  bien  concreto  en  cuanto  par- 
ticipa  del  bien,  o  de  no  quererlo  o  quo'er  otro,  en  cuanto  no  es  el  bien  en  st, 
es  decir,  es  libre. 

Si  por  intencionaUdad  entendemos  la  referencia  que  un  ser  encierra  a  otro 
ser  en  cuanto  otro  y  distinto  del  propio,  o  al  propio  ser  que  no  solamente  es 
sino  que  esta  presente  a  el  como  otro,  diremos  que  tanto  el  conocimiento  inte- 
lectual  como  la  volimtad  libre  son  intencionales,  e  intencionales  de  la  manera 
mds  estricta,  pues  la  referencia  al  otro  —como  objeto  de  aprehrasion  u  objeto 
de  modificacion—  no  s61o  es  como  es,  un  signo  material,  sino  que  es  formal  o 
conscientemente;  y  llegaremos  a  la  conclusion  de  que  el  espiritu  es  capaz  de 
cultura  por  su  intendonalidad,  que  lo  pone  en  posesion  del  ser  que  es,  subjeti- 
va  u  objetivamente  —conciencia  y  conocimiento—  y  del  ser  que  debe  ser  de 
acuerdo  al  bien  o  fin  propuesto  y  mediante  su  accidn  modificadora  —Ubertad. 

Por  ambas  direcciones  de  la  intendonalidad  — puramente  aprehensiva  o  ac- 
tiva—  el  esptritu  del  hombre,  rompiendo,  por  una  parte,  las  ataduras  de  lo  fe- 
norrtenico-individual,  se  abre  a  la  aprehensidn  consciente  del  ser  real  —que,  en 
ultima  instancia,  es  el  Ser  de  Dios—  y,  por  otra,  rompiendo  las  Ugaduros  del 
determinismo,  que  lo  sujeta  a  una  precisa  accion,  se  hace  dueno  de  la  deter- 
minacidn  de  su  propia  actividad.  En  otros  terminos,  por  la  intendonalidad  el 
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espiritu  penetra  a  trav6s  de  lo  fenom^nico,  hasta  el  ser,  trasciende  el  aparecer 
hasta  el  set  del  sujeto  y  del  objeto  formalmente  tales,  a  la  vez  que  desde  el 
ser  se  aduena  de  su  propia  acticidad  por  la  Ubertad. 

3.)  La  inmaterialidad,  constitutivo  del  conocimiento,  de  la  concieticia  y  de 
la  libertad.  —  a)La  materia  es  la  potencia  o  principio  de  limitacim  del  sct:  es 
el  no-ser  del  ser.  El  acto  de  ser  queda  aprisionado  y  oscurecido  por  la  materia 
en  los  seres  corporeos  y,  por  eso  mismo,  fragmentado  en  la  sucesion  espacial  y 
temporal.  Pero  en  la  medida  en  que  el  acto  se  libera  de  la  materia,  mas  acto, 
mas  rico,  m^  ser  es.  Y  cuando  llega  a  liberarse  totalmente  de  ella,  es  decir, 
cuando  es  enteramente  inmaterial  o  espiritual,  el  acto  del  ser  no  s6lo  es,  sino 
que  tambi^n  es  en  acto,  estd  presente  a  si  mismo,  toma  conciencia  de  si  — es 
sujeto  y  objeto  a  la  vez—  y  en  esa  presencia  o  adto  en  si,  es  ihuninado  o  apre- 
hendido  el  ser  de  las  cosas  materiales,  en  las  cuales  tal  ser  o  acto  esta  siunergi- 
do  y  oscurecido  —sin  conciencia  de  si—  en  la  potencia.  Cradas  a  la  inmateriali- 
dad  o  plenitud  del  acto  del  espiritu,  el  ser  o  acto  de  los  seres  materiales  es  de- 
velado,  arrancado  o  abstraido  de  la  potencia  o  no-ser  de  la  materia,  que  lo 
oculta  a  si  mismo,  y  aprehendido  como  acto  o  ser  distinto  — u  objeto—  del  pro- 
pio  acto  espiritual  que  lo  aprehende:  es  oonocido.  La  aprehensidn  o  posesion 
del  ser  propio  y  ajeno:  la  conciencia  de  si  o  del  ser  propio  y  el  conocimiento  del 
ser  de  las  cosas,  es  alcanzado  unicamente  en  la  luz  de  la  espirituaUdad,  por  la 
cual  el  acto  del  ser,  libre  de  todo  no-ser  o  materia  logra  toda  su  perfeccion, 
toda  su  actualidad  o  presencia  para  si  y  para  conferirla  al  acto  de  los  seres 
corpdreos,  inmerso  en  la  materia. 

b)  Por  la  misma  razon,  la  espirituaUdad  del  acto  rompe  la  cadena  del  de- 
terminismo  causal  y  le  confiere  a  4ste  su  Ubertad.  La  materia,  como  no-ser  o 
principio  de  limitacidn  coarta  al  acto  y  a  su  actividad,  la  reduce  a  un  determi- 
nado  modo  de  obrar.  En  la  medida  en  que  el  acto  se  va  aligerando  de  la  ma¬ 
teria  o  potencia  y,  por  ende,  va  siendo  mas  acto,  mas  perfecto,  logra  mas  am- 
plitud  de  accion:  asi  la  actividad  fisiologica  de  la  planta  sobresale  en  amplitud 
y  espontaneidad  sobre  la  fisico-quimica  de  los  seres  inorganicos,  y  la  actividad 
semiconsciente  de  los  apetitos  de  la  vida  animal  es  mucho  mas  rica  y  perfecta 
que  la  de  la  vida  vegetativa  de  la  planta.  Sin  embargo,  todas  estas  actividades, 
cada  vez  mds  inmateriales,  no  logran  deshacerse  del  todo  de  la  materia  y  si- 
guen  dependiendo  esencialmente  de  ella.  Lo  cual  determina  el  no  poder  obrar 
de  otro  modo,  que  caracteriza  a  esta  actividad,  sometida  a  la  necesidad  causal 
de  las  leyes  fisico-quimicas,  fisiol6gicas  e  instintivas. 

Reci^n  cuando  el  acto  del  ser  se  libera  totalmente  de  la  potencia  o  no-ser 
de  la  materia,  logra  liberarse  tambi^n  del  determinismo  causal  o  necesidad  pro¬ 
pia  de  ^ta,  alcanza  su  autodominio  o  Ubertad. 

Por  su  espirituaUdad,  pues,  el  hombre  logra  el  doble  dominio  o  posesion  de 
si:  estar  presente  a  si  por  la  conciencia  y,  en  esta  presencia  de  su  acto,  estar 
presente  al  ser  trascendente  de  las  cosas  circundantes,  y  a  la  vez  poseerse  acti- 
vamente  por  su  Ubertad.  ■  . 


Natdbaleta,  Cadsas  t  Ambito  DE  tA  Qiltura  IK 

4.  )  La  cuhura.  —  De  aqui  que  por  su  ser  y  vida  espiritual  — ser  y  vida  mas 
concentrados  o  actualizados  con  la  superacion  e  independencia  de  la  indeter- 
minacion  del  no-ser  de  la  materia—  no  solo  participa  m^  del  Ser  de  Dios,  sino 
que  por  este  doble  dominio  de  si,  por  el  conocimiento  y  conciencia  y  por  la 
libertad,  el  hombre  participa  de  la  misma  actividad  de  Dios  y  puede,  como  El, 
saber  que  son  las  cosas  y,  mediante  el  conocimiento  de  este  ser  limitado  — esen- 
cia  y  existencia — ,  conocer  la  Existenda  de  Dios  — como  su  Causa  primera —  v 
conocer  tambien  analogicamente  su  Esenda,  y  modificar  y  transformar  el  pro- 
pio  ser  y  actividad  y  el  ser  y  actividad  de  las  cosas  extemas  a  ^1,  para  lograr 
determinados  y  nuevos  fines  o  bienes  mas  alia  de  los  naturales;  es  dedr,  esta 
capacitado  para  continuar  e  incrementar  la  obra  de  Dios,  a  llevar  la  natura- 
leza  a  nuevos  grados  de  perfecdon,  aumentar  el  bien  en  el  propio  ser  y  rai  el 
del  mundo.  Si  todo  ser  material,  por  el  hedio  de  serlo,  partidpa  del  Ser  o 
Bondad  de  Dios,  sin  el  saberlo  ni  propondselo  deliberada  y  libremente,  el 
hombre  partidpa  ademds  del  Ser  de  Dios,  formalmente,  en  cuanto  es  capaz 
de  conocer  y  amar  el  ser  propio  y  el  ser  de  los  demas  y  de  las  cosas  y  del 
mismo  Dios  y  puede  libremente  perfecdonar  la  obra  del  Creador,  conduddi- 
dola  a  nuevos  grados  de  perfecdon  o  de  bien. 

A  diferenda  de  los  seres  materiales,  que  solo  son  vestigMs  de  Dios,  en 
cuanto  reflejan  y  llevan  la  impronta  de  la  Bondad  o  Perfecdon  divina,  sin  sa¬ 
berlo  ni  quererlo,  por  partidpacion  de  su  divino  Ser,  unicamente  el  hombre 
es  ademas  su  imagen,  por  esta  participadon  del  Ser  —que  es  Vida:  Intelecdon 
y  Amor —  de  Dios,  que  lo  hace  dueno  del  ser  creado  e  increado  por  su  esptritu, 
por  su  conocimiento  en  cuanto  lo  aprehende  formalmente  o  como  tal,  y  por 
su  libertad,  cuanto  deliberadamente  lo  modifica  para  el  bien. 

Ahora  bien,  esta  obra  con  que  el  hombre  oonsciente  y  libremente  transfor¬ 
ma  la  naturaleza  de  las  cosas  materiales  y  de  si  mismo,  acrecentando  en  ella  la 
perfecdon  o  el  bien  —que  es  lo  mismo  que  el  ser—  es  lo  que  constituye  la 
cultura.  La  cutlura  es  la  naturaleza  transformada  por  el  esptritu  del  hombre, 
entendiendo  por  naturaleza  el  ser  material  y  espiritual  del  propio  hombre  y  de 
las  cosas  materiales  exteriores  a  el,  pero  en  cuanto  estan  a  su  servido.  La  obra 
cultural,  la  naturaleza  transformada  y  como  vivificada  por  la  inteligencia  y  la 
voluntad  humanas  es,  pues,  el  mundo  estrictamente  humane,  propio  y  exdusi- 
vo  del  hombre,  porque  el  lo  crea  — y  en  el  se  trasunta-  para  vivir  en  el  mas 
plenamente  su  vida  humana. 

La  cultura  puede  entenderse  in  fieri  e  in  facto  esse,  como  accidn  y  como 
efecto,  como  la  actividad  espiritual  que  la  produce  y  como  la  obra  natural  —ma¬ 
terial  o  espiritual—  transformada  o  perfecdonada  por  el  esptritu. 

Es  lo  que  veremos  con  mas  precision,  sehalando  las  cuatro  causas  de  la 
cultura. 

5.  )  Causas  de  la  cultura.  —  1. )  Causa  eficiente  de  la  cultura.  En  esta  obra 
cultural  debemos  distinguir,  por  una  parte,  el  origen  o  causa  eficiente  de  la 
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cultura  y,  por  otra,  su  realizad6n  o  causa  formal  intrinseca,  formal  extrtnseca 
o  ejemplar,  y  material  y,  finalinente,  su  causa  final. 

La  cultura  brota  del  esptritu  humane,  como  tal,  finito  y  unido  a  la  materia, 
de  la  inteligencia  y  de  la  vohintad.  La  causa  eficiente  de  la  cultura,  en  su  ori- 
gen  o  irrupcidn  primera,  es,  pues,  totalmente  espiritual.  Para  realizarla  fuera 
de  si,  en  las  cosas  materiales,  el  espiritu  echara  mano  del  propio  cuerpo  y  de 
otros  objetos  corporeos,  a  las  veces  ya  transformados  por  el  mismo,  pero  to- 
dos  estos  medios  no  son  sino  instnunentos,  causas  eficientes  instrumenUdes,  que 
no  actuan  sino  bajo  la  direccidn  continua  del  esptritu,  causa  eficiente  principal. 
La  fuente  creadora  de  la  cultura,  la  causa  eficiente  principal,  es,  pues,  tnte- 
gramente  espiritual. 

La  inteligencia,  de-velando  y  penetrando  en  el  ser  o  esencia  de  las  cosas 
— encubierto  en  los  fendmenos  dados  a  los  sentidos—  descubre  tambidi  y  a  la 
vez  la  relacion  de  conceniencia  — o  disconveniencia—  con  el  hombre  o  algunos 
de  su  vida,  es  decir,  lo  aprehende  como  bien  o  valor.  El  hombre  es  una  uni- 
dad  sustancial  de  ser  y  vida  material  y  espiritual,  que  comprende  en  vm  orden 
jerarquico  y  vital  ascendente  la  zona  estrictamente  corporal,  la  zona  viviente 
fisiol6gica  inconsciente  y  la  zona  viviente  consciente  y,  dentro  de  esta,  una  con 
\ida  y  conciencia  sensitiva,  y  otra  con  vida  y  conciencia  intelectiva  o  espiritual, 
y  ambas  en  su  dimension  cognoscitiva  o  de  aprehension  formal  del  objeto,  y  en 
su  dimensidn  del  apetito  y  sentimiento  del  bien.  En  la  cima  de  su  vida  especi- 
fica  y  dominante,  la  de  su  esptritu,  esta  abierto  a  la  trascendencia  del  ser  como 
verdad  y  hien,  respectivamente,  de  la  inteligencia  y  de  la  voluntad  y,  en  defini- 
tiva,  como  Verdad  y  Bien  infinitos. 

A  la  vez  la  inteligencia  descubre  los  bienes  o  valores  que  correspoiden  a 
cada  uno  de  estos  diferentes  aspectos  del  ser  y  vida  humanos  y  a  su  vez  en 
relacion  con  los  aspectos  superiores. 

La  voluntad  libre  elige  y  decide  la  consecucion  de  tales  bienes  o  alores, 
develados  por  la  inteligencia  —sea  por  obtencion,  sea  por  realizacion  de  los 
mismos,  sea  que  existan  o  haya  que  hacerlos  existir —  y  tal  accion  realizadora 
de  valores  es  llevada  a  cabo  por  la  voluntad  ya  por  si  misma  —si  se  tata  de 
lograrlos  en  la  propia  vida  espiritual—  ya  vali^ndose  del  propio  cuerpo  y  aim 
de  otros  objetos  corporales,  como  otros  tantos  instrumentos,  cuando  se  trata  de 
conseguirlos  en  la  misma  realidad  corporal. 

El  conocimiento  espiritual  de  la  inteligencia,  que  por  su  penetracion  en  el 
ser  o  esencia  de  las  cosas,  des-cubre  las  relaciones  del  bien  con  los  diferentes 
aspectos  del  hombre  y  con  su  unidad  total,  y  los  medios  para  realizarlos;  y  la 
voluntad  libre  que  se  decide  por  tales  bienes  o  fines  en  si  mismos  y  en  las 
eosas  materiales,  y  elige  los  medios  — espirituales  o  materiales—  necesarios  pa¬ 
ra  obtenerlos,  constituyen  la  causa  eficiente  creadora  de  la  cultura. 

2.)  Causas  constitutivas,  formal  y  material,  de  la  cultura.  La  cultura  acre- 
cienta  la  perfeccidn  o  el  bien  en  el  hombre  y  en  las  cosas  exteriores,  y  en  tal 
sentido  amplio,  las  crea. 
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Pero  ningun  espfritu,  que  no  sea  el  Elspiritu  o  Acto  puro  y,  como  tal,  infi- 
nito  y  de  infinita  eficacia,  es  capaz  de  crear  en  sentido  estricto  o  sacar  un  ser 
o  bien  desde  la  nada  total 

El  espiritu  finite  del  hombre  solo  es  capaz  de  obtener  nuevos  seres  o  bie- 
nes  a  partir  de  otros  seres  — naturales  o  ya  transformados  previamente  por  ^1— 
lo  que  equivale  a  decir  que  solo  es  capaz  de  crear  en  un  sentido  amplio:  de 
infundir  nuevos  formas  o  actos  perfeccionantes  del  ser  o  de  transformar  los  se¬ 
res  o  actividad  del  propio  hombre  o  de  los  seres  erteriores  a  el  * 

La  realizacidn  de  la  cultura  supone,  pues,  por  una  parte,  una  materia  o  su- 
feto  receptor  — inmediato  o  mediate:  a  trav«  de  la  accion  instrumental  de  los 
medios  corpdreos—  de  la  actividad  espiritual  creadora  de  las  nuevas  formas. 
Advirtamos  empero  que  materia  no  significa  aqui  algo  necesariamente  corpo- 
reo,  sino  lo  opuesto  a  forma  o  determinacidn  que  constituye  el  nuevo  ser,  pro- 
ducto  de  la  cultera.  Asi,  la  inteligencia  y  la  voluntad  espirituales  son,  en  este 
sentido,  materia  o  sujeto  de  cultura.  Sin  tal  sujeto  o  materia  el  espiritu  no  po- 
dria  acrecentar  la  perfeccion  mediante  su  actividad  transformadora  o  cultural 
La  materia  o  sujeto  de  la  cultura  puede  ser  en  im  orden  j^arquico  ascen- 
dente,  el  ser  material  exterior,  el  ser  y  actividad  materiales  del  propio  hombre: 
de  su  Vida  vegetativa  o  inconsciente,  de  su  vida  consciente  sensitive  y,  en  su 
cima,  el  mismo  espiritu  en  su  actividad  intelectiva  y  volitwa.  Asi  se  puede 
transformar  el  ser  natural  material  de  una  madera  o  de  una  piedra  en  una 
obra  de  cultura,  por  el  arte,  la  vida  vegetativa  natural  se  puede  transformar  en 
obra  de  cultura,  por  la  agricultura  en  las  plantas,  o  por  la  higiene  y  el  deporte 
en  el  propio  hombre,  y  mucho  mas  puede  cultivarse  o  convertirse  en  cultural 
por  la  accion  del  espiritu,  la  actividad  de  los  sentidos,  de  los  sentimientos  y  la 
imaginacion,  y  sobre  todo  la  inteligencia  por  los  habitos  especulativos  de  la 
ciencia  y  de  la  sabvduria,  y  la  volimtad  por  los  habitos  operativos  de  las 
virtudes. 

Mas  el  constitutivo  esencial  de  la  cultura,  la  realizacidn  formal  o  especifica 
de  la  cultura,  es  la  nueca  forma,  el  nuevo  acto  o  perfeccion  determinante,  im- 


*  En  efecto,  ningun  ser  que  no  sea  el  Acto  puro  es  su  existencia  y  a  fortiori  no  es  su 
actividad  —sino  seria  su  existencia,  desde  que  toda  actividad  la  enviscera—  sino  que  la  tiene 
y  logra  por  su  acto  sobreanadido  a  su  acto  de  ser  y  existir,  es  decir,  por  un  acto  accidenkd 
que  perfecciona  o  acaba  su  acto  sustancial  o  de  ser  tal  esencia.  La  actividad  de  todo  ser 
finite  se  realiza  siempre  por  un  acto  accidental  perfeccionante  de  la  sustancia,  el  cual  c<nno 
tal  supone  un  sujeto  en  el  que  se  recibe  y  al  que  modifica.  E)e  ahi  que  toda  actividad  finita 
y  creada  iinicamente  pueda  modificar  o  infundir  una  nueva  fcmna  o  acto  en  un  ser  que  ya 
es  y  existe,  y  que  no  pueda  bacer  emerge  un  ser  de  la  nada  absoluta,  sin  sujeto  preyacente, 
conx)  seria  la  creacuSn.  Mis  aun,  el  que  la  casualidad  o  acddn  con  que  la  causa  ^ra  sea 
accidental  hace  que  el  efecto  inmediato  sea  siempre  una  transformacidn  o  infusion  de  una 
nueva  forma  o  acto  accidentaL  Los  cambios  sustanciales  mismos,  por  eso,  no  son  nunca 
realizados  directa  o  inmediatamente  por  las  causas  creadas  finitas,  sino  a  traves  de  los  cam¬ 
bios  accidentales  que  istas  producen,  los  cuales,  cambiando  las  propiedades  —los  propria  o 
accidentes  propios  o  esenciales—  de  un  ser,  exigen  su  forma  sustancial  correspondiente.  Vale 
decir,  que  asi  como  una  sustancia  actua  como  causa  a  traves  de  su  casuabdad  o  accidn,  que 
que  es  siempre  accidental,  el  cambio  sustancial  no  se  produce  como  efecto  sino  mediante 
el  cambio  de  los  accidentes  — en  este  caso,  accidentes  propios  o  propiedades—  de  un  ser. 
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presa  en  la  naturaleza  por  el  esptritu  y  que  engendra  el  nuevo  ser  o  hien,  espe- 
cificamente  humano  o  cultural. 

Todos  los  seres  naturales,  es  decir,  todos  los  seres,  tales  cuales  son  dados 
por  la  naturaleza  — obra  de  Dios—  sin  excluir  al  propio  ser  del  hombre,  tienen 
su  ser  y  forma  especifica  — y  materia,  si  se  trata  de  seres  materiales—  y  estan 
dotados  dc  su  actividad  tambira  especifica,  que  hasta  la  vida  animal  inclusive 
esta  sujeta  a  leyes  necesarias,  y  que  con  el  espiritu,  con  la  liberadon  de  la  ma¬ 
teria,  logra  libertad  o  autodeterminacion  y  solo  esta  sujeta  a  leyes  morales. 

La  intervencion  del  espiritu  humano  para  perfeccionar  el  sujeto  de  la  na¬ 
turaleza  material  consiste  en  introducir  en  el,  nuevas  formas  accidentales,  que 
combinen  de  tal  suerte  las  fuerzas  materiales  que,  sin  ser  modificadas  en  si 
mismas,  lleguen  a  realizar  determinados  bienes  o  fines,  que  por  si  solas  no  lo- 
grarian  conseguir.  Tal  el  origen  de  todos  los  “arte-factos”,  de  las  obras  de  arte 
y  de  tecnica.  La  naturaleza,  por  ejemplo,  no  hace  una  maquina,  pero  la  ma- 
quina  no  es  sino  el  resultado  de  un  conjunto  de  modificaciones  o  formas  acci¬ 
dentales  nuecas,  introducidas  por  el  espiritu  del  hombre  en  un  conjunto  de  se¬ 
res  naturales  con  sus  respectivas  actiddades,  que  logran  asi  producir  un  bien, 
que  por  si  mismas  tales  seres,  no  podrian  realizar.  Nada  hay  en  el  efecto  que  no 
est4  producido  por  las  fuerzas  naturales,  pero  sin  la  modificacion  cultural  in- 
troducida  en  ellas  por  el  hombre,  tales  fuerzas  no  habrian  logrado  combinarse 
para  obtener  tal  efecto.  Del  mismo  modo  el  cultivo  de  la  tierra  bajo  la  direc- 
cion  del  espiritu  hiunano,  obtiene  frutos,  que,  si  bien  estan  producidos  entera- 
mente  por  las  fuerzas  naturales  —la  semilla,  la  tierra,  el  agua,  el  sol,  etc.—  sin 
embargo  los  seres  naturales  por  si  mismos  no  serian  capaces  de  lograr  de  ese 
modo.  No  de  otra  suerte  todos  los  colores  que  fyrman  un  cuadro  son  elemen- 
tos  de  la  naturaleza,  y  sin  embargo  la  forma  accidental  que  los  combina  y  uni- 
fica  como  expresion  de  belleza  solo  es  posible  por  la  intervencion  del  espiri¬ 
tu,  y  es,  por  eso,  como  en  los  casos  anteriores,  un  fruto  del  espiritu:  una  reali- 
zacion  de  cultura.  En  un  piano  superior,  todos  los  elementos  de  que  consta 
un  libro  son  elementos  materiales  y  hasta  lo  son  los  signos  que  forman  las  pa- 
labras  o  expresan  una  ecuacion  matematica,  como  lo  son  tambien  los  so- 
nidos  que  engendran  ese  maravilloso  artefacto  que  es  el  lenguaje.  Y  sin  em¬ 
bargo,  solo  el  hombre,  por  su  espiritu,  ha  sido  capaz  de  constituirlo  como  ex¬ 
presion  de  una  significacion  espiritual,  tanto  intelectual  como  artistica,  me- 
diante  una  modificacion  accidental  —que  vale  mucho  mas,  por  eso,  que  su 
mismo  ser  material—  que  los  constituye  como  signos  de  esta.  La  nattu'aleza, 
mediante  estas  fragiles  modificaciones  materiales,  es  acabada  y  superada  por 
el  hombre,  que  la  conduce  a  la  expresion  y  realizacion  de  bienes  toto  coelo  o 
esencialmente  superiores  a  ella  misma,  que,  por  esta  intervencion  del  espiritu  y 
aun  tratandose  a  las  veces  de  bienes  de  pura  utilidad  material,  es  cargada  de 
una  significacion  espiritual  que  la  supera  inmensamente.  <iQue  tiene  que  ver 
la  materialidad  de  los  signos  con  la  significacidn  espiritual  de  un  tratado  filo- 
s6fico  o  de  un  hello  poema  que  ellos  expresan?  (jQue  los  colores  con  la  Trans- 
figuracion  de  Rafael,  o  que  las  modificaciones  del  marmol  con  el  Moises  de 
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Miguel  Angel?  Els  el  misterio  del  ser  natural,  obediente  a  la  voz  dd  espiritu 
y  capaz  de  recibir  y  conservar  la  significacion  y  la  intencion  con  que  aqu^ 
lo  carga. 

Sin  llegar  al  extremo  de  la  afinnacion  hegeliana  de  que  el  espiritu  penetra 
y  queda  realmente  encamado  en  esos  objetos  en  forma  de  “espiritu  ob^etivo”, 
la  verdad  es  que  tales  formas  o  nHxlificaciones  impresas  en  la  materia  por  el 
espiritu  para  lograr  determinados  bienes  — desde  la  utilidad  o  bienestar  mate¬ 
rial  que  proporciona  un  utensilio  o  un  artefacto,  hasta  una  significacion  con¬ 
ceptual  o  expresion  de  una  belleza  espiritual,  que  ofrece  una  palabra  o  un 
conjunto  de  colores  combinados—  son  el  medio  con  que  el  espiritu  expresa  y 
realiza  sus  fines  o  bienes  y,  por  eso,  lo  reflejan,  a  la  vez  que  reflejan  el  fin 
que  en  ellos  el  se  ha  propuesto. 

Elsta  modificacion  cultural  del  espiritu  puede  ser  recibida  tambira  por  el 
propio  espiritu.  La  filosofia  contemporanea  reconoce  en  el  espiritu  humano  el 
creador  dc  la  cultura,  pero  suele  desconocerlo  y  hasta  negarlo  como  sufeto  o 
receptor  de  la  misma,  porque  se  empena  en  negar  la  realidad  sustancial  del  es¬ 
piritu.  Pero  la  verdad  es  que  el  espiritu  es  un  ser,  una  realidad  que,  junto  con 
la  materia,  constituye  la  esencia  o  ser  permanente  del  hombre.  Y  como  tal,  es 
un  ser  natural,  un  ser  dado  por  la  naturaleza  y,  en  definitiva,  por  su  Divino 
Autor  y,  m^  que  nin^no  por  la  riqueza  de  su  ser  y  porque  el  mismo  es 
(reador  de  la  cultura,  capaz  de  modificarse  a  si  mismo,  para  lograr  nuevos 
bienes  o  p^fecciones.  La  modificacion  espiritual  del  propio  espiritu  engendra 
las  zonas  mas  vahosas  de  la  cultura:  las  cirtudes  intelectuales  de  la  Ciencta,  de 
la  Sabidurta,  del  Arte  y  de  la  Prudencia;  y  las  virtudes  morales  —Fortaleza, 
Templanza,  Justicia,  etc.—  de  la  voluntad  hbre. 

La  modificacion  que  el  espiritu  introduce  en  los  seres  naturales,  es  decir, 
en  los  seres  tales  cuales  son  — sean  materiales,  sean  espirituales—  es  ima  forma 
accidental  —material  o  espiritual,  segiin  el  sujeto  o  sustancia  que  modifica— ; 
pero  una  forma  accidental,  que  procedente  del  espiritu,  viene  siempre,  y  por 
eso  mismo,  cargada  de  intencionalidad:  ya  puramente  significativa  — en  el  sig- 
no,  en  el  lenguaje,  por  ejemplo—  ya  significative  —ejecutica—  en  los  artefactos, 
virtudes,  etc. 

La  infusion  de  esta  forma  cargada  de  intencionalidad  cultural  requierc  evi- 
dentemente  una  capacidad  o  potencia  receptiva  en  el  sujeto,  aun  material  Solo 
que  cuando  el  sujeto  es  puramente  material,  la  recepcion  de  esta  intencionali¬ 
dad  es  tambien  puramente  material  v,  como  tal,  inconsciente  y  que  ella  en 
el  sujeto  como  en  potencia.  Para  que  ella  sea  aprehendida  formalmente  o  ac- 
tualmente  se  requiere  la  accion  de  otro  espiritu,  que  la  descifre  y  le  de  existen- 
cia  en  la  inmanencia  de  su  propio  acto. 

La  intencionalidad  formalmente  tal  esta  solo  en  el  espiritu:  en  el  que 
la  crea  y  en  el  que  la  descifra  y  aprehende,  pero  no  en  la  obra  cultural  pro- 
piamente  tal,  donde  solo  esta  materialmente  o  en  potencia.  La  forma  impresa 
en  los  seres  natmrales  tiene  sentido  o  significacion,  es  dear,  intencionalidad. 
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unicamente  por  referenda  al  espiritu  creador  y  a  otro  espiritu  distinto  de  ^te, 
quien,  a  trav«  de  aqudla,  se  apodera  de  ^ta  y  entra  asi  en  comunicadon  con 
el  otro  espiritu.  Tal  el  significado  de  la  “comprehensidn”  a  que  nos  referimos 
mas  abajo.  (n.  5). 

3.  )  Causa  ejemplar  o  formal  extrtnseca  de  la  cultura.  —  Esta  forma  que  el 
espiritu  introduce  en  el  ser  natural  para  constitutirlo  en  un  ser  cultural,  en 
cuanto  pre-existe  en  la  inteligenda,  que  la  elabora  previamente  de  acuerdo  y 
en  la  luz  del  fin  o  bien  que  se  propone  alcanzar,  es  el  modelo  o  causa  exem¬ 
plar,  llamada  tambien  causa  formal  extrtnseca,  porque  guia  desde  su  existenda, 
en  la  imnanenda  del  espiritu,  su  realizacidn  o  infusion  intrinseca  en  el  ser 
natural. 

4.  )  Causa  final.  —  Asi  como  en  el  ser  natural  hay  una  estrecha  reladon  en- 
tre  la  forma  o  acto  esencial  constitutivo  y  el  fin  o  bien  al  que  tal  ser  o  forma 
esta  ordenada  por  Dios,  Autor  de  la  natiualeza,  — ya  que  Dios  ha  adecuado  a 
^ta  para  que,  mediante  su  actuacion  alcance  aquel — ,  del  mismo  modo,  hay 
ima  estrecha  reladon  entre  la  realizacion  cultural,  la  forma  introducida  por  el 
espiritu  del  hombre  y  el  fin  o  bien  que  ella  intenta  conseguir. 

Eln  verdad,  el  bien  que  el  espiritu  se  propone  obtener  es  lo  primero  en  aquel 
y  lo  que,  consiguientemente,  lleva  a  infundir  la  modificacion  o  forma  precisa, 
que  adecue  o  conforme  el  ser  y  la  actividad  natural  a  la  consecucion  de  aqu61. 
El  bien  en  cuanto  aprehendido  por  la  inteligencia,  es  quien  mueve  a  la  volun- 
tad  libre  — y  a  las  facultades  e  instrumento  a  ella  sometidos— ,  a  la  realizacion  o 
trans-formacion  del  ser  natural  en  vista  de  la  obtendon  de  aquel  fin  como 
bien.  De  que  la  forma  este  o  no  adecuada  para  la  consecucion  de  aquel  fin  o 
bien,  resulta  que  la  obra  de  cultura,  est6  o  no  bien  realizada. 

Entre  el  momento  intelectual  de  la  aprehension  del  fin  o  bien  y  la  decision 
de  la  voluntad  para  realizarlo,  hay  todavia  otro  momento  de  la  inteligencia 
practica  —vale  decir,  de  la  inteligencia  movida  por  la  voluntad  para  iluminar 
y  encauzar  a  4sta  con  la  norma  de  conducta  o  de  acdon—  que  en  la  luz  del  fin 
por  obtener  de-vela  las  exigendas  o  deber  ser  de  realizacion  y  les  da  formula 
de  fuicio  practice,  bajo  el  cual  la  actividad  hbre  puede  deddirse  por  su  reali- 
zaci6n.  Cuando  la  voluntad  ehge,  elige  un  juido  prdctico,  lo  causa  material  y 
eficientemente,  es  decir,  le  confiere  eficada  o  practiddad,  a  la  vez  que  la  in¬ 
teligenda  causa  este  juido  formalmente,  otorgandole  cauce  o  sentido. 

Por  eso,  inteligenda  y  voluntad  son  mutuamente  causas  una  de  la  otra  — 
causae  sunt  invicem  causae—  en  el  juido  practico,  bien  que  bajo  diferentes 
aspectos. 

En  el  orden  intendonal  y  absolute,  la  realizaddn  cultmral  comienza  por  la 
influencia  del  fin  o  bien  propuesto,  como  causa  final,  el  cual,  desde  su  aprehen- 
si6n  por  parte  de  la  inteligenda,  mueve  a  la  voluntad  hbre,  como  causa  eficien- 
te,  para  Uevar  a  cabo  la  obra  cultural  propiamente  tal,  mediante  la  infusidn  de 
la  nueva  forma  en  el  sujeto  o  materia  del  ser  natural;  la  cual  modifica  y  adecua 
a  4sta  y  a  su  actividad  para  la  consecucion  de  aquel  fin  o  bien.  Precisamente 
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porque  el  bien  o  fin  — que  es  lo  mismo  que  el  ser  en  cuanto  apetedble  o  con- 
veniente  a  otro  ser—  solo  se  de-cela  como  tal  a  la  aprehension  espiritual  de  la 
inteb'gencia  y  puede  ser  alcanzado  por  la  decision  tambi^  espiritual  de  la  vo- 
luntad  libre.  Por  eso,  unicamente  el  esptritu  es  capaz  de  realizar  una  obra  es- 
trictamente  cultural. 

El  bien  que  el  espiritu  se  propone  alcanzar,  puede  ser  el  bien  espiritual 
especifico  del  propio  hombre  como  hombre,  o  el  bien  de  algunos  de  los  aspec- 
tos  inferiores  materiales  del  ser  hiunano  o  de  las  cosas  exteriores  a  iL  Eln  el 
primer  caso,  se  trata  de  instauirar  la  cultura  en  el  propio  esptritu,  en  la  inteli- 
gencia  y  en  la  actividad  libre,  y  la  realizacion  de  tal  ordenamiento  o  forma 
actuante  de  esta  actividad  constituye  la  cultura  intelectual  y  moral  — de  las 
ciencias  y  de  las  cirtudes—  que  perfecciona  al  propio  hombre  en  su  ser  y  acti¬ 
vidad  especificos.  En  el  segundo,  se  trata  de  infundir  la  forma  perfeccionante 
en  la  vida  y  ser  materiales  del  hombre  y  de  las  cosas  exteriores  a  el,  y  tal  reali¬ 
zacion  cultural  constituye  la  actividad  cultural,  artistica  y  tecnioa,  segun  que  se 
ordene  a  conseguir  el  bien  de  la  belleza  o  de  la  utilidad,  los  hdbitos  o  virtu- 
des  artisticas  y  tunicas.  Pero  aun  buscando  la  obtencion  de  un  bien  en  los 
aspectos  inferiores  del  ser  humano  y  tambien  en  las  cosas  exteriores  a  ^1,  la  ac¬ 
tividad  cultural  se  ordena  siempre  y  en  definitiva  al  logro  del  bien  especifico  o 
espiritual  del  hombre,  porque  no  se  busca  aquellos  bienes  sino  en  fimcion  y 
en  cuanto  sirven  al  hombre. 

6.)  La  cultura,  como  mundo  propio  del  hombre.  Sa  comprehensi6n.  —  E\ 
hecho  de  que  la  cultura  aun  en  sus  reaUzaciones  materiales,  como  las  de  la 
tecnica  y  del  arte,  sea  el  efecto  de  una  accion  originariamente  espiritual  y,  co¬ 
mo  tal,  se  presenta  como  una  realizacion  ordenada  a  la  consecuddn  de  un 
bien  o  fin  propuesto,  hace  que  no  se  la  pueda  entender  sino  cuando  se  de-cela 
el  sentido  o  intencion,  que  el  espiritu  ha  puesto  en  ella.  Los  seres  natiurales  tie- 
nen  una  finalidad  intrinseca  — expresada  por  su  forma  sustancial  a  trav6s  de  sus 
formas  propias  accidentales  o  propiedades—  que  expresa  la  intencion  de  su  Di- 
vino  Creador.  Pero  la  cultura  con  la  infusion  de  la  nueva  forma  accidental  aha- 
de  una  nueva  estructura  ontica,  que  no  es  natural  aunque  se  realice  material- 
mente  como  una  nueva  forma  del  ser  material;  que  s61o  es  comprehensible 
cuando  se  de-vela  o  manifiesta  en  ella  el  fin  por  el  cual  fue  realizada  por  el 
espiritu  de  rm  hombre. 

De  aqui,  que  si  la  cultura  no  es  realizable  sino  por  un  esptritu,  tampoco 
es  comprehensible  como  tal  — en  su  intencionalidad  formal—  sino  por  otro  es¬ 
ptritu,  el  cual,  a  traves  de  la  trans-formacion  impuesta  por  una  inteUgencia  y 
una  voluntad  al  ser  natural,  llega  a  aduenarse  de  la  intencidi  o  finalidad  que 
le  dio  origen  desde  el  esptritu  creador. 

Los  seres  materiales  inferiores  al  hombre  no  comprehenden  im  ser  cultural, 
la  intencionalidad  espiritual  de  la  modificacidn  material  que  la  expresa  o  reah- 
za,  y,  por  eso  mismo,  son  incapaces  de  discemirlo  de  un  ser  natural  y  se  com- 
portan  frente  a  41  del  mismo  modo  que  frente  a  4ste.  Un  animal  pisa  del  mismo 
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modo  una  piedra,  que  una  obra  de  arte,  porque  no  la  comprehende  como  tal, 
no  es  capaz  de  Uegar  ni  siquiera  a  vislumbrar  su  realidad  de  sentido  o  f inali¬ 
dad  en  el  impresa  por  el  espiritu  y  solo  percibe  su  ser  natural  con  su  modifica- 
cion  material  como  tal,  sin  ver  el  fin  que  ^ta  sustenta:  para  qu^  ha  sido  en  el 
introducida. 

La  cultura  en  todo  su  ^bito:  desde  la  modificacion  introducida  en  el  pro- 
pio  espiritu,  en  la  inteligencia  y  en  la  voluntad  —como  los  habitos  cientificos  y 
morales—  hasta  la  modificacion  impresa  en  la  materia,  como  la  de  un  instru- 
mento  tecnico,  son  el  mundo  creado  por  el  espiritu  —causa  eficiente—  para  el 
espiritu  —causa  finals,  el  mundo  que  solo  el  espiritu  es  capaz  de  crear  y,  por 
eso  mismo,  solo  el  ser  su  destinatario,  porque  el  es  el  unico  capaz  de  de-velarlo 
y  de  usufructuarlo. 

Por  todo  lo  cual  podemos  decir  con  Dilthey  — bien  que  dando  a  sus  pala- 
bras  un  alcance  intelectualista-realista,  de  que  en  el  carecen—  que  si  a  los  ob- 
fetos  naturales  se  los  entiende,  a  los  objetos  culturales  se  los  comprehende.  La 
comprehension  no  se  detiene  en  la  de-velacion  de  la  esencia  del  ser  natural,  ni 
siquiera  de  la  nueva  forma,  como  tal  modificacion  introducida  en  el  ser  natu¬ 
ral,  sino  que,  a  trav^  de  esta,  llega  a  de-velar  su  sentido,  el  fin  o  bien  que  el 
espiritu  se  ha  propuesto  significar  o  lograr  con  ella,  en  una  palabra,  su  inten- 
cionalidad.  Es  el  fin  que  se  ha  propuesto  el  espiritu  de  pura  significacidn,  co¬ 
mo  en  los  signos,  o  de  significacion  y  realizacidn  de  nuevos  bienes,  como  en 
los  artefactos  quien  mueve  a  la  causa  eficiente,  tambien  espiritual,  a  introdu- 
cir  la  modificacion  cargada  de  sentido  en  que  aquel  queda  como  encamado 
—significado  o  realizado—  pero  unicamenve  para  otro  espiritu,  quien,  a  trav& 
de  tal  transformacion,  es  capaz  de  posesionarse  de  la  intencion  o  fin  cpie  ori- 
ginariamente  estuvo  presente  y  actuo  desde  la  inmanencia  del  espiritu  creador. 

La  actividad  espiritual,  de  si,  esencialn\ente  inmanente  y  como  tal  inco- 
municable  por  si  misma,  se  expresa  y  sale  de  si  a  traves  de  su  encamacion  en 
los  entes  de  cultura  y  se  hace  comunicable  a  otros  espiritus.  Y  a  la  vez,  la 
actividad  espiritual,  esencialmente  inmanente  e  incapaz  de  penetrar  en  la  vida 
espiritual  —ideas  e  intenciones—  de  otro  espiritu,  puede  alcanzarlo  des-cifrando 
o  de-velando  la  intencion  impresa  por  otro  espiritu  en  la  expresi6n  material 
de  tales  entes  culturales.  La  comunicacion  de  espiritu  a  espiritu,  a  causa  del 
caracter  esencialmente  inmanente  de  la  actividad  espiritual,  es  directa  e  in¬ 
media  tamente  imposible;  pero  se  logra  a  traves  de  esta  expresion  material  o 
encamacion  del  espiritu,  que  es  la  obra  cultural.  Sin  estos  entes  culturales,  sin 
el  signo  y  el  lenguaje  sobre  todo,  la  vida  espiritual  permaneceria  bloqueada 
irremisiblemente  en  su  inmanencia,  sin  evasion  o  comunicacion  posible. 

El  hombre  crea  este  mundo  nuevo  de  la  cultura  —oculto  para  todos  los  ojos 
que  no  sean  los  de  la  inteligencia,  e  irrealizable  para  toda  actividad  que  no  sea 
la  de  la  voluntad  libre,  es  decir,  oculto  e  irrealizable  para  todo  ser  que  no  sea 
espiritual—  como  su  mundo  propio,  que  necesita  no  s61o  para  realizarse  y  vivir 
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plenamente  su  propia  vida  espiritual,  sino  tambien  para  comunicarse  y  ayudane 
con  el  aporte  espiritual  de  los  demas  hombres. 

En  efecto,  individuo  de  una  especie,  todo  hombre  es  incapaz  de  realizar 
por  si  solo  su  plena  perfeccion  especifica  espiritual  Para  tal  empresa  — y  para 
el  desarrollo  de  los  aspectos  inferiores  de  su  ser,  necesarios  para  su  desenvol- 
vimiento  espiritual—  necesita  de  la  colaboracion  de  los  demas,  comenzando  por 
el  hecho  de  su  propia  existencia  y  educacion  fisica  y  espiritual  primera,  que  no 
tiene  de  si,  sino  que  la  ha  de  recibir  de  sus  padres,  es  decir,  de  la  sociedad 
familiar  y  de  la  sociedad  politica,  la  cual  le  brinda  el  amparo  de  sus  derechos 
con  la  implantacion  del  orden  juridioo  y  las  condiciones  necesarias  para  lograr 
adecuadamente  su  propia  perfeccimi,  que  el  por  si  mismo  no  puede  propor- 
cionarse  y  que  constituyen  el  bien  comutu  El  hombre  es,  por  eso,  un  ser  social 
{X)r  naturaleza.  La  sociabilidad  del  hombre  finca  sus  ratces  en  su  limitadra 
dentro  de  la  especie,  que  le  viene  de  su  individuacion  —cuya  ratz  es  la  mate¬ 
ria—  pero  se  constituye  por  su  perfeccion  especifica  —cuya  ratz  es  el  esptritu—. 
Solo  el  ser  espiritual  es  capaz  de  sociabilidad,  porque  solo  el  es  capaz  de  co- 
inunicacion  y  colaboracion,  consciente  y  libre,  de  esfuerzos  respecto  a  un  fin 
deliberadamente  elegido:  solo  el  es  capaz  de  comunicar  su  vida  espiritual,  sus 
ideas  y  propositos,  con  la  vida  espiritual  de  los  demas  y  aunar  sus  esfuerzos 
en  direccion  a  un  preciso  fin  comunicado  y  aceptado  por  todos  los  miembros 
de  una  sociedad. 

Ahora  bien,  tal  comunioacion  espiritual  — de  los  fines  y  de  los  medios—  para 
el  logro  de  una  colaboracion  consciente  y  hbre,  o  sea,  intendonada,  solo  es  po- 
sible  por  la  acticidad  y  realizacion  de  la  culture,  vale  decir,  por  los  entes  cul- 
turales;  ya  que  la  unificacion  de  los  esfuerzos  para  lograr  un  determinado  fin, 
supone  la  comunicacion  espiritual,  la  cual  unicamente  es  realizable  por  los  en¬ 
tes  de  culture.  En  efecto,  al  vida  espiritual  con  sus  ideas  y  decisiones  es  en  si 
misma  inmanente,  oculta  a  todos  los  que  no  scan  su  propio  actor.  Para  comu- 
nicarla  fete  necesita  hacerle  salir  de  si  y  para  ello  necesita  encamarla  en  un 
signo  material  en  los  colores  y  dibujos,  en  las  formas  y  sonidos  y,  sobre  todo, 
en  el  lenguaje  oral  y  escrito.  Recien  cuando  las  ideas  o  intenciones  se  encaman 
en  la  modificacion  material  con  que  el  espiritu  las  expresa,  es  decir,  cuando  se 
convierten  en  entes  cuUurales  o  arte-facta,  logran  desprenderse  del  espiritu 
creador,  independizarse  de  el  en  su  existencia,  y  hacerse  “comprehensibles”  y 
penetrar  en  la  inmanencia  de  otro  espiritu,  es  decir,  comunicarse.  En  efecto,  a 
traves  de  la  modificacion  artificial  o  cultural,  los  demfe  espiritus  de-velan  la 
intencion  que  les  dio  origen  y  llegan  de  este  modo,  por  su  tramite,  a  posesio- 
norse  y  ponerse  en  contacto  con  el  contenido  intelectual  y  colitico  que  el  espt¬ 
ritu  creador  tuvo  originariamente  en  su  inmanencia  y  quiso  comunicar  con  la 
expresion  cultmal 

La  cultura  es  la  encamacion  del  esptritu,  su  expresifei  asible  por  los  demfe 
espiritus  y,  como  tal,  se  constituye  en  el  vinculo  de  comunicacion  de  los  espt- 
ritus  y  en  el  consiguiente  instrumento  para  el  enriquecimiento  de  cada  hombre 
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con  los  descubrimientos  y  creaciones  de  todos  los  otros.  Los  entes  culturales  al 
encamar  y  conservar  las  ideas  e  ideales,  los  descubrimientos  de  nuevos  aspec- 
tos  de  la  verdad,  las  realizacdones  morales,  juridicas  y  econdmicas,  los  mdtodos 
de  perfeccionamiento  tdcnico,  artistico  y  humano,  las  grandes  verdades  y  valo- 
res  descubiertos,  expuestos  en  toda  su  significacion  por  los  sabios,  los  hdroes 
y  los  santos,  van  acumulando  y  acrecentando  el  acervo  espiritual  y  tambidn  el 
material  — en  cuanto  depende  y  esti  realizado  pm-  el  espiritual—  de  los  hom- 
bres,  apoyandose  en  el  cual  cada  generacidn  y  cada  individuo  puede  avanzar 
hacia  nuevos  descubrimientos  y  realizaciones  cada  vez  m4s  perfectos.  El  pro- 
greso  de  las  ciencias  y  de  las  tdcnicas,  cada  vez  mds  amplio  y  mds  profundo, 
se  funda  en  gran  parte  en  los  entes  culturales.  Cada  sabio  aprovecha  las  ex- 
periendas  y  deducdones  dentificas  de  los  que  le  precedieron,  comienza  donde 
acaba  su  antecesor  y  continua;  y  puede  hacerlo  porque  dste,  cuando  deja  de 
existir  y  actuar,  ha  salvaguardado  y  depositado  los  frutos  de  su  espiritu  en  la 
encamacidn  de  los  signos  y  arte-factos  de  la  cultura.  Otro  tanto  sucede  con  la 
tecnica  y  con  los  aspectos  tdcnicos  del  arte,  de  la  filosofia,  de  la  organizaddn 
sodal,  etc. 

Por  el  contrario,  si  este  progreso  no  es  siempre  ascendente  en  las  artes  y  en 
la  filosofia,  es  porque  por  su  naturaleza  misma,  por  el  cardcter  eminentemen- 
te  espiritual  de  su  obra,  el  arte  y  la  filosofia  exigen  un  esfuerzo  de  creaddn 
total  desde  el  prindpio,  y  sus  obras  valen,  por  eso,  de  acuerdo  a  la  fuerza  es¬ 
piritual  creadora  de  la  belleza  o  develadora  de  la  verdad,  especialmente  de 
quien  las  lleva  a  cabo. 

En  cuanto  a  la  actividad  moral  y  religiosa,  si  bien  los  entes  culturales  —la 
experienda  y  ciencia  acumuladas  en  ellos,  la  organizadon  social  de  las  institu- 
dones  y,  sobre  todo,  su  nivel  moral—  pueden  favorecerla,  sin  embargo,  como  en 
tal  caso  su  progreso  depende,  en  definitiva,  en  un  piano  natural,  de  la  libertad 
humana,  y  por  eso  mismo,  corre  siempre  parejo  con  la  perfeccidn  de  ^ta. 

Vale  decir,  que  cuanto  m^  dependiente  y  atada  a  la  materia  se  encuentra 
la  realizaddn  cultural  creada  por  el  espiritu,  mejor  se  acmnula  la  carga  espiri¬ 
tual  y  mejor  se  realiza  su  perfecdonamiento  progresivo;  y  que,  en  cambio, 
cuanto  mds  se  aleja  de  la  materia  para  quedarse  en  una  elaboradon  exclusiva 
o  casi  exclusivamente  espiritual,  mas  librada  queda  ella  al  propio  esfuerzo  crea- 
dor  de  cada  imo. 


II 

LOS  SECTORES  DE  LA  CULTURA 

7. )  Las  dimensiones  de  la  cultura.  —  Esta  actividad  cultmal  del  hombre, 
que  brota  de  su  espiritu  como  de  su  causa  puede  aplicarse  y  tener  como  ob- 
jetos:  a)  ya  la  propia  actividad  intel^ctica,  b)  ya  la  propia  actividad  volitiva 
libre;  y  6sta,  ya  en  si  misma,  c)  ya  en  cuanto  directora  de  la  actividad  modifi- 
cante  de  los  seres  materiales  exteriores  o  del  propio  cuerpo  humano.  En  otros 
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t^nninos,  la  cultura  puede  realizarse:  a)  sobre  la  actividad  o  ctda  contemjAa- 
tica  o  teoretica  de  la  inteligencia,  ya  puramente  teoretica,  ya  teor^ca  de  la 
accion  o  puesta  al  servicio  de  la  voluntad  —actividad  teoretico-practiaa—  para 
dirigir  los  actos  de  esta,  b)  sobre  la  actividad  o  vida  prdctico-moral  de  la 
voluntad,  c)  sobre  la  actividad  artistico-tecnica,  y  d)  ello  en  un  orden  jerar- 
quico  de  acuerdo  a  las  exigencias  esenciales  de  la  propia  actividad  y  de  sus 
objetos  formales  o  especificantes.  Brotada  del  espiritu,  la  cultura  se  apUca  pri¬ 
mordial  y  eminentemente  al  propio  espiritu  y  solo  desde  el,  modificando  su 
actividad,  puede  incidir  y  elaborar  la  transformacion  de  los  objetos  materiales. 

8.)  La  cultura  de  la  actividad  contemplativa  o  teoretica  de  la  inteligen¬ 
cia.  —  La  primera  actividad  del  espiritu  es  la  de  la  inteligencia,  la  aprehension 
del  ser  o  verdad  trascendente,  del  objeto  en  cuanto  objeto,  y  a  la  vez  y  corre- 
lativamente  la  aprehension  del  ser  inmanente,  del  sujeto  en  cuanto  sujeto,  es 
decir,  la  conciencia  refleja  de  st  o,  mas  brevemente,  la  abertura  intencional  al 
ser  trascendente  e  inmanente. 

La  inteligencia  esta  esencialmente  orientada  hacia  el  ser,  o  verdad  trascra- 
dente,  tanto  que  sin  el,  ni  sentido  tiene  su  actividad.  Pero  su  orientacion  no  es 
a  esta  o  aquella  verdad,  sino  a  la  verdad  en  si  y,  a  trav^  de  «ta,  a  la  Verdad 
Infinita.  Si  puede  aplicarse  a  una  y  otra  verdad,  sine  fine,  si  no  encuentra  des- 
canso  en  el  descubrimiento  de  ninguna  verdad  determinada,  es  jH-ecisamente 
porque  su  apetito  es  de  la  Verdad  Infinita,  que  ninguna  verdad  finita  es  capaz 
de  actuar  o  saciar. 

La  inteligencia  esta  inclinada  esencialmente  a  la  verdad,  posee  im  apetito 
innato  por  la  misma.  Sin  embargo,  la  de-velacion  no  es  siempre  facil,  el  ser  o 
verdad  oculta  muchas  veces  su  misterio  y  se  resiste  a  manifestarse  ante  la  mi- 
rada  escrutadora  de  la  inteligencia,  y  la  tarea  de  &ta  se  toma  difidl  y  pesada, 
sometida  ademas  al  continuo  riesgo  de  extraviarse  por  los  faciles  caminos  del 
error. 

Para  someter  la  inteligencia  a  un  trabajo  dirigido  con  firmeza  y  seguridad  a 
la  de-velacion  de  la  verdad  y  para  acostumbrarla  a  determinarse  linicamente 
por  la  evidencia  de  6sta,  sin  desviaciones  motivadas  por  fines  subaltemos  —la 
verdad  implica  sus  exigencias  morales,  que  las  pasiones  tienden  a  eludir  procu- 
rando  presionar  a  la  inteligencia  para  afrontarla  de  la  exacta  vision  de  aque- 
Ua—  para  facilitarle  esta  dura  tarea,  es  menester  crear  en  ella  cualidades  per- 
manentes  que  la  encaucen  hacia  el  descubrimiento  de  los  principios  o  del  de» 
arrollo  riguroso  de  los  mismos,  tanto  en  el  orden  pimamente  teoretico,  como 
tambien  en  la  direccidn  teoretica  de  la  accion  practica  — en  este  caso,  sujeta  y 
al  servicio  de  la  voluntad—  en  una  palabra,  es  necesario  mantener  sin  defor- 
macion  los  hdbitos  naturales  del  intellectus  principiorum  y  de  la  synderesis  que 
nos  ponen  en  posesion  de  los  principios  teoreticos  y  practicos,  respectivamente, 
de  evidencia  inmediata;  y  crear  en  ellas  los  hdbitos  o  virtudes  intelectuales  de  la 
Sabidurta  y  de  la  Ciencia,  y  de  la  Prudencia  y  del  Arte.  Con  ellas  el  intelecto 
queda  fortalecido  de  un  modo  permanente  para  su  labor  en  sus  multiples  mani- 
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festaciones.  Tal  la  obra  de  cuUura  realizada  por  la  voluntad  bajo  la  direccion 
de  la  inteligencia  en  la  propia  actividad  y  facultad  intelectiva. 

Gracias  a  la  virtud  de  la  Sabiduria,  la  inteligencia  puede  descubrir  con  mas 
seguridad  las  causas  supremas  de  la  realidad;  gracias  a  la  virtud  de  la  Ciencia 
puede  descubrir  facil  y  certeramente  las  conclusiones  incluidas  en  los  princi- 
pios;  gracias  a  las  viitudes  de  la  Prudencia  y  del  Arte  puede  aplicar  y  ajustar 
los  prindpios  universales  de  la  Etica,  de  las  Artes  y  de  las  Tecnicas  a  la  reali- 
zadon  de  cada  acto  individual  dentro  del  conjunto  de  circunstandas  concretas. 

9. )  La  cultura  en  el  obrar  o  en  la  actividad  prdctiro-moral.  —  A  su  vez  la 
voluntad  esta  dirigida  esencialmente  al  bien,  al  bien  en  si  y,  bajo  esta  nocion 
formal,  al  Bien  Infinito. 

Precisamente  en  virtud  de  este  apetito  natural,  la  voluntad  puede  querer 
sine  fine  uno  y  otro  bien  y  puede  querer  tambien  este  o  aquel  bien  o  ninguno 
de  ellos  — desde  que  todos  participan  del  bien,  pero  no  son  el  bien—  es  decir, 
esta  en  posesion  de  su  propia  actividad:  es  libre. 

Pero  para  la  perfecdon  de  su  propia  actividad  y,  por  ella,  del  propio  hom- 
bre,  la  voluntad  necesita  enderezar,  de  una  manera  permanente,  su  libertad 
hada  su  v'erdadero  bien  o  fin,  apartandola  de  otros  bienes  subaltemos.  Esta 
ordenadon  de  la  voluntad  se  logra  por  medio  de  las  virtndes  o  hdbitos,  que  de 
un  modo  estable  la  apartan  de  los  bienes  deleitables  de  los  sentidos  -Templan- 
za—  o  la  afirman  a  abrazarse  con  los  bienes  arduos  o  contraiios  a  la  sensibili- 
dad  y  necesarios  o  convenientes  para  su  bien  - — Fortaleza —  y  la  inclinan  a  dar 
a  cada  uno  lo  suyo  — Justicia — ,  y  ello  de  acuerdo  a  las  exigendas  del  fin, 
aprehendidas  y  formuladas  por  la  inteligencia  en  forma  de  prindpios  universa¬ 
les  ajustados,  a  la  situadon  concreta  de  cada  acto  —Prudencia—. 

Cuando  estas  viitudes,  que  someten  los  apetitos  al  dominio  de  la  voluntad, 
estan  arraigadas  por  la  repeticion  de  los  actos,  la  voluntad  logra  su  mas  auten- 
tica  libertad:  la  liberacion  habitual  y  estable  del  dominio  de  sus  pasiones  inte- 
riores;  con  lo  cual  su  apetito  natural  del  bien  o  felicidad  puede  desplegarse,  sin 
impedimento  alguno,  en  direcdon  a  su  verdadero  bien,  el  Bien  infinito  y  divino, 
en  cuya  posesion  encuentra  la  actuacion  plena  y  beatificante  de  su  ser. 

10.  )  La  cultura  en  el  hacer  o  actividad  artistico-tecnica.  —  Finalmente,  el 
hombre,  compuesto  de  espiritu  y  materia,  necesita  echar  mano  de  los  objetos 
materiales  para  el  mantenimiento  y  desarrollo  de  su  vida  corporal  y,  a  traves 
de  esta,  de  su  misma  vida  espiritual. 

Para  que  tal  actividad  ejecutiva  de  la  vida  vegetativa  e  inconsciente  logre 
con  mas  perfecdon  y  adecuadon  aquellos  bienes  materiales  es  menester  que 
el  espiritu  la  dirija  y  la  conduzca  a  la  transformacion  de  los  objetos  materiales. 

La  inteligenda  aprehende  el  bien  o  fin  por  obtener  de  las  cosas  y,  en  la 
luz  de  sus  exigencias  para  conseguirlo,  formula  las  reglas  de  ejecucion;  bajo  la 
direccion  de  las  cuales  el  imperio  del  juicio  practice  de  la  misma  inteligencia, 
movida  y  penetrada  por  la  voluntad,  somete  a  las  facultades  ejecutivas  inferio- 
res  para  alcanzarlo. 
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Esta  actividad,  que  arranca  del  espiritu  — inteligencia  y  voluntad—  y  a  tra- 
de  las  facultades  oorporales  se  imprime  y  transforma  las  oosas  o  el  propk> 
cuerpo  para  alcanzar  un  bien  o  perfeocim  que  estas  por  si  solas  no  podrian 
ofrecer,  es  la  actividad  “poietictT  o  artistico-tecmca.  Asi  como  la  actividad  mo¬ 
ral  tiende  a  imprimir  en  los  actos  libres  la  direcdra  que  los  ordene  al  verdade- 
ro  bien  del  hombre  y  lo  haga  a  este  bueno  como  hombre:  un  hombre  bueno; 
la  acticidad  artistico-tecnica  tiende  a  ordenar  desde  el  espiritu  las  facultades 
materiales  del  hombre  para  el  logro  del  bien  de  las  cosas  mismas,  ordenacion 
que  lo  constituye  bueno  no  en  cuanto  hombre,  sino  en  cuanto  artista  o  tecnico: 
un  buen  artista  — pintor,  escultor,  etc.—  o  un  buen  artesano  — carpintero,  agri- 
cultor,  etc. 

Semejante  ordenacion  de  las  facultades  materiales  del  bombre,  siempre  con- 
cebida  y  realizada  por  el  espiritu,  constituyen  el  tercer  piano  de  la  cultura.  En 
efecto,  gracias  a  tal  intervencion  del  espiritu,  estas  facultades  son  elevadas  a  la 
consecucion  de  im  bien  aprehendido  y  apetecido  formalmente  por  aquel.  El 
espiritu  imprime  en  ellas  los  hdbitos  ejecutivos,  las  facilidades  o  cirtudes  ma- 
nuales  y,  a  trav&  de  ellas,  se  crea  los  instrumentos  cada  vez  mas  perfectos  con 
que  lograr  nuevos  bienes  o  los  mismos  bienes  cada  vez  con  mayor  perfeccion; 
y  crea  en  la  propia  inteligencia  practica,  directora  de  la  actividad  material,  la 
facQidad  habitual,  la  cualidad  o  virtud  permanente  del  arte,  que  — de  un  modo 
analogo  a  la  prudencia  en  el  orden  del  obrar—  ajusta,  en  el  piano  del  hacer,  los 
principios  generales  de  la  accion  a  los  actos  precisos  e  indi\iduales  dirigidos 
a  la  consecucion  de  un  bien  determinado. 

Cuando  el  espiritu  ha  creado  aquellas  tecnicas  o  facilidades  en  las  faculta¬ 
des  ejecutivas  y  la  virtud  del  arte  en  la  inteligencia,  que  regula  a  aquellas  en 
cada  caso,  para  ajustarlas  a  la  consecucion  precisa  del  bien,  de  acuerdo  a  las 
circunstancias  concretas,  se  ha  logrado  la  cultura  del  hacer  artistico-tecnico,  la 
ctdtura  del  arte  y  de  la  tecnica,  segun  se  dirija  a  la  consecucion  del  bien  de  la 
belleza  o  del  bien  de  la  utilidad  de  las  cosas.  La  actividad  connatural  del  ha¬ 
cer  se  toma  cultural  por  la  infusion  de  estas  cualidades  o  cirtudes  impresas  por 
el  espiritu,  ya  en  la  misma  inteligencia  practica,  ya  en  las  facultades  materiales 
bajo  su  direccion.  Cuando  un  artista  o  un  artesano  ha  adquirido  el  aprendizaje 
de  su  tecnica  — y  tambien  las  bellas  artes  implican  tecnica  a  mas  de  la  creacion 
poetica  — y  la  virtud  del  arte  que  la  ajusta  a  la  realizacion  concreta  de  cada 
caso,  ha  logrado  la  cultura  artistico-tecnica. 

Claro  que  la  cultura  en  este  piano  solo  confiere  la  facilidad  o  perfeccion  de 
la  ejecucion  para  el  logro  de  su  fin,  que  no  es  otro  que  la  buena  facto  ra  de  la 
obra  por  hacer;  lo  cual  basta  para  la  tecnica  o  actividad  de  los  medios  o  de  la 
utilidad,  pero  no  para  la  obra  de  arte,  en  el  sentido  modemo  de  este  /ocablo, 
pues  para  lograr  realizar  ima  obra  artistica  o  bella,  se  requiere  ad  mas  tm 
don  natural,  que  Dios  confiere  unicamente  a  algunos,  y  que  no  es  sin  •  lo  que 
comunmente  se  llama  la  inspiracion,  por  la  cual  logran  infundir  im  olfna  a  su 
cuerpo  artistico  o  tecnico,  quien  trasunta,  tras  las  bellas  y  armdnica;*  formas 
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sensibles,  una  re-creaci6n  bella,  elaborada  y  acunada  — mediante  la  asimilacion 
de  los  elementos  bellos  de  la  naturaleza—  en  el  alma  del  artista  e  informada 
con  el  vigor  del  propio  espiritu  en  las  formas  imaginativo-sensibles. 

11.)  Jerarquta  de  los  diferentes  sectores  de  la  cubura.  —  Finalmente,  estas 
diversas  realizaciones  de  la  cultura,  como  obra  del  espiritu  realizada  sobre  los 
diferentes  pianos  de  la  actividad  humana  y  de  las  cosas  en  relacion  con  ella, 
y  como  el  mundo  propio  del  liombre,  en  que  41  se  desarrolla  y  perfecciona,  si 
bien  poseen  autonomia  dentro  del  fin  inmediato  que  determina  su  forma  y  cons- 
dtucidn,  no  son  independientes  entre  si  sino  que  se  subordinan  de  un  modo 
jerarquico  unas  a  otras  en  un  todo  orgdnico. 

En  efecto,  la  actividad  tecnica  o  de  los  medios  se  subordina  a  la  actividad 
artistica  y,  jimto  con  4sta,  al  bien  del  hombre  y,  consiguientemente,  a  la  actici- 
lad  moral  que  se  lo  proporciona.  En  efecto,  si  bien  es  verdad  que  la  cultvua 
ogra  la  perfecdon  de  las  cosas  materiales  en  la  medida  en  que  logra  el  bien 
de  4stas,  el  hombre  busca  tal  bien  como  un  medio  para  oonseguir  el  propio 
bien,  el  bien  de  su  actividad  intelectual  o  moral. 

A  su  vez,  la  cultura  de  la  actividad  prdctico-moral  busca  el  perfecciona- 
miento  humano,  el  bien  del  hombre  como  hombre,  mediante  la  subordinacidn 
de  las  tendencias  inferiores  con  sus  respectivos  bienes  a  la  inclinacidn  especifi- 
ca  o  espiritual  del  mismo  a  su  Bien  o  Fin  ultimo  y  divino,  en  cuya  posesion 
encuentra  su  actuacion  plena  y  la  consiguiente  felicidad. 

Pero  tal  posesion  del  Bien  trascendente  inmediato  y  del  Bien  trascendente 
definitive  de  Dios,  se  logra  por  la  actividad  de  la  inteligencia  que  lo  aprehende 
como  Verdad.  Y  entonces,  la  actividad  prdctico-moral  aparece  subordinada  a  la 
actividad  teoretica  o  contemplativa,  como  la  actividad  de  los  medios  se  subor¬ 
dina  a  la  actividad  del  fin;  y,  consiguientemente,  la  ctdtura  moral,  con  toda  su 
autonomia  que  le  viene  de  su  propio  fin,  se  constituye,  en  definitiva,  para  ser- 
vir  a  la  cultura  de  la  vida  contemplativa  de  la  verdad,  por  donde  la  cultura  de 
la  voluntad  esta  esencialmente  subordinada  a  la  cultura  de  la  inteligencia. 

De  este  modo,  el  hacer  tdcnico-artistico  y  su  cultura  esta  subordinado  y  ac- 
tiia  para  el  obrar  moral  y  su  cultura,  y  estos  para  el  contemplar  y  su  cultura. 

Ahora  bien  la  subordinacion  y  unidad  jerarquicas  de  estos  diferentes  pia¬ 
nos  de  la  cultura  provienen  de  la  subordinacion  y  unidad  jerdrquicas  de  las 
diferentes  direcciones  de  la  actividad  humana,  determinadas  a  su  vez  por  la 
subordinacion  y  unidad  jerarquicas  de  los  diferentes  objetos  formales  que  las 
especifican  y  constituyen  en  su  intrinseca  realidad:  lo  util  se  subordina  a  lo 
beUo,  lo  utU  y  lo  bello  se  subordinan  al  bien,  y  el  bien  se  subordina  a  la  verdad. 

Belleza,  Bien  y  Verdad  son  las  tres  metas  definitivas  de  la  actividad  huma¬ 
na,  que,  mds  alia  de  la  obra  de  perfeccionamiento  o  cultura,  especifican,  dan 
sentido,  dirigen  y  constituyen  a  4sta,  y  determinan  el  orden  y  unidad  jerdrqui- 
cos  de  las  diversas  dimensiones  de  la  misma. 

La  cultura  o  desarrollo  de  los  diversos  aspectos  de  la  actividad  del  hombre, 
realizada  por  el  espiritu  —inteligencia  y  volimtad—  del  mismo,  es  el  camino 
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que  conduce  a  ^te  a  la  conquista.  de  estos  tres  objetivos  definitivos,  que,  en 
ultima  instancia  metafisica,  se  identifican  con  el  Ser  de  Dios;  y,  como  tid,  esti 
determinada  y  especificada  en  su  unidad  jerdrquica  por  la  imidad  jerarquica 
de  los  mismos:  de  la  BeUeza  subordinada  a  la  Bondad,  y  de  la  Bondad  subor- 
dinada  a  la  Vetdad,  notas  trascendentales  del  ser  identificadas  perfectamente, 
por  eso,  en  el  Acto  puro  e  infinito  del  Ser  de  Dios. 

12. )  La  cuUura,  obra  de  perfeccionamiento  temporal  o  del  homo  viator.  — 
La  cultura  se  ubica  entre  el  hombre  tal  cual  es  — y  las  cosas  materiales  en  su  ser 
material  a  61  subordinadas—  y  el  hombre  tal  cual  debe  Uegar  a  ser  por  la  po- 
sesion  plena  y  definitiva  del  Bien  infinito,  que  le  confiere  su  exhaustiva  per- 
feccion  humana  y  consiguiente  beatitud. 

Ni  el  hombre  tal  cual  es  naturalmente  dado  en  el  comienzo  de  su  existen- 
cia,  ni  el  hombre  tal  cual  ha  Uegado  a  la  plenitud  de  su  ser  por  la  posesira  del 
Bien  infinito,  en  la  vida  inmortal,  estan  bajo  la  accion  cultural  aqu61,  porque 
todavia  no  ha  recibido  su  influjo,  6ste,  porque,  habiendolo  ya  redbido,  ha  al- 
canzado  el  bien  definitive  para  cuya  consecucion  actua  precisamente  la  cultura. 

El  desarrollo  armonico  de  las  diferentes  actividades  y,  por  ellas,  del  mismo 
ser  del  hombre,  culminando  en  su  actividad  y  ser  espiritual,  dirigidos  al  Bien 
trascendente  divino,  en  que  consiste  formarmente  la  cultura,  lo  realiza  el  espi- 
ritu  en  el  camino,  que,  durante  su  permanencia  en  el  mundo,  recorre  el  hom¬ 
bre  — compuesto  de  alma  y  cuerpo  y,  como  tal,  necesitado  de  las  cosas  corpo- 
rales—  entre  su  punto  de  partida  — su  ser  inicial  naturalmente  dado—  y  su  pun- 
to  de  llegada  — su  ser  perfectamente  actualizado  con  la  posesion  definitiva  del 
supremo  Bien—  brevemente,  en  la  vida  del  tiempo,  en  la  vida  del  homo  viator. 
Solo  en  esta  vida  del  tiempo,  en  que  el  hombre  aun  no  ha  alcanzado  la  pose- 
si6n  saciante  del  supremo  Bien  y,  lejos  de  El,  lucha  con  mil  obstaculos  que 
se  oponen  al  desenvolvimiento  armonico  de  los  diferentes  aspectos  de  su  vida 
en  orden  a  su  consecucion,  que  pugnan  por  arrastrarlo  a  las  satisfacciones  de 
su  actividad  y  ser  inferiores  con  detrimento  del  perfeccionamiento  de  su  acti¬ 
vidad  y  ser  superiores  especificos,  se  cumple  libremente  —como  obra  del  espi- 
ritu —  con  sus  progresos  y  retrocesos  la  obra  de  la  cultura:  la  intehgencia  y  la 
voluntad  libre  del  hombre,  ayudadas  por  las  facultades  e  instrumentos  inferio¬ 
res,  de  un  modo  estable  imprimen  en  cada  ima  de  las  partes  de  la  actividad  y 
del  ser  del  hombre  y  de  los  objetos  a  ellos  subordinados,  la  ordenaddn  predsa 
a  su  propio  bien  dentro  del  bien  de  todo  el  hombre. 

En  efecto,  s61o  en  la  vida  del  tiempo  el  hombre  necesita  ordenar  su  activi¬ 
dad  material  y,  por  ella,  la  de  los  objetos  extemos,  por  medio  de  la  ticnica, 
para  jM-ocurarse  los  medios  necesarios  a  su  desarrollo  y  bi«iestar  corporal  y, 
mediante  6ste,  de  los  medios  necesarios  para  su  desarrollo  espiritual;  s61o  en  su 
vida  temporal  necesita  modificar  las  cosas  materiales  para  lograr  imprimir  en 
ellas  y  gozar  de  la  belleza,  mediante  el  arte;  s61o  en  el  tiempo  necesita  cultivar 
con  la  moral  su  actividad  libre  para  encausar  su  perfeccionamiento  definitive; 
y  s61o  tambien  en  el  tiempo  necesita  cultivar  su  intehgencia  con  las  ciencias  y 
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sabiduria,  para  disponerla  a  la  aprehension  definitiva  de  la  Verdad,  alM 
del  tiempo. 

Una  vez  alcanzada  la  Verdad,  el  Bien  y  la  Belleza  de  nn  modo  pleno  y 
definitivo,  todos  los  esfuerzos  para  disponer  y  acercar  al  hombre  a  esa  posesidn 
por  el  desarrollo  de  su  multiple  actividad,  mediante  la  posesion  imperfecta  de 
los  mismos,  no  tienen  ya  razon  de  ser  y  hasta  pierden  su  sentido.  La  cultura 
es  la  actividad  de  los  medios  y,  como  tal,  de  la  vida  transitoria  del  tiempo,  del 
homo  viator,  en  camino  hacia  su  Vita  Beata  definitiva,  es  la  vida  del  perfec- 
cionamiento,  que  dispone  y  aproxima  constantemente  al  hombre  a  la  actuab- 
zacion  plena  de  su  ser  por  la  aprehension  saciante  del  Bien  infinito.  La  ctdiura, 
como  actividad  espiritual  de  los  medios  que  preparan  y  dirigen  al  hombre  a 
su  fin,  una  vez  alcanzado  ^te  en  la  vida  inmortal,  mas  alia  de  la  vida  del 
tiempo,  ha  cumphdo  su  mision  y  cesa  para  siempre.  En  la  vida  plena  del  espi- 
ritu  alcanzada  por  la  posesion  saciante  de  la  Verdad,  del  Bien  y  de  la  Belleza, 
en  el  Ser  divino,  los  bienes  de  la  cultura  son  alcanzados  en  su  grado  maximo 
sin  el  esfuerzo  del  espiritu  y  sin  los  medios  por  el  adoptados,  en  que  consiste 
propiamente  la  cultura.  Con  la  posesion  del  fin,  cesa  la  actividad  de  los  medios, 
con  la  consecucion  del  termino,  cesa  la  actividad  del  camino,  de  la  cultura,  por 
consiguiente. 

La  cultura,  pues,  se  instaura  como  la  impronta  del  espiritu  en  el  propio 
hombre  para  perfeccionarlo  de  un  modo  integral  y  jerarquico  en  las  diferentes 
dimensiones  de  su  actividad  y  de  su  ser,  con  la  posesion  de  la  verdad,  del  bien 
y  de  la  belleza,  cuando  aun  no  ha  alcanzado  la  perfeccion  con  la  posesion  ple¬ 
na  de  la  Verdad,  del  Bien  y  de  la  Belleza  infinitas  a  que  aspira  con  todas  las 
fuerzas  del  espiritu,  y  al  que  la  cultura,  por  su  misma  esencia,  aproxima  sin  ce- 
sar  y  dispone  como  su  mejor  preparacion  en  la  vida  del  tiempo. 
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NOTAS  Y  COMENTARIOS 


DESTINO  FINAL  DEL  ESPIRITU 


El  sobrevivir  del  alma  humana:  ^problema  o  misterio?  ^razon  o  fe? 


“La.  inmortalidad  del  alma  humana  es  una  cosa  que  nos  importa  de  tal  ma- 
nera,  que  nos  toca  tan  profundamente,  que  se  necesita  haber  perdido  todo  sen- 
timiento  para  quedar  indiferente  frente  a  este  problema . . .  Importa  a  toda  la 
vida  saber  si  el  alma  es  mortal  o  inmortal”.  Con  estas  palabras  Pascal  plantea 
el  problema  vital  por  excelencia  de  la  psicologia  filosofica:  se  trata  de  nuestro 
futuro  definitive,  y  por  consiguiente  toda  nuestra  vida  esta  comprometida  en 
el  debate. 

Pero,  ^cual  es  la  naturaleza  exacta  de  este  debate?  En  el  trozo  de  sus  “Pen- 
samientos  que  acabamos  de  citar,  Pascal  no  habla  estrictamente  como  “filoso- 
fo”,  sino  como  “apologista”,  o  mas  bien  como  cristiano,  movido  por  espiritu 
apostolico,  que  quiere  llamar  la  atencion  de  sus  hermanos  sobre  la  cuestion 
esencial:  nuestro  futuro  etemo,  el  sentido  de  nuestra  vida. 

Esta  cuestion,  ^es  de  orden  filosofico  o  puramente  teologico?  El  sobrevivir 
de  nuestro  ser  espiritual  despu^  de  la  muerte,  ^puede  ser  objeto  de  demostra- 
cion  racional,  o  es  unicamente  doctrina  de  fe,  recibida  por  revelacion  divina? 
La  cuestion  de  la  vida  del  alma  despu^  de  la  muerte,  ^es  un  problema  que 
podemos  esperar  resolver  con  los  recursos  de  nuestra  inteligencia,  o  es  un  mis¬ 
terio,  que  solo  Dios  puede  revelar?  es,  al  mismo  tiempo  y  bajo  diversos 
aspectos,  problema  y  misterio? 

En  la  historia  del  pensamiento,  encontramos  sobre  el  particular  todas  las 
opiniones  posibles.  A  la  negacion  materialista  se  opone,  por  supuesto,  la  afir- 
macion  espiritualista.  Pero  entre  la  negacion  absoluta  y  la  afirmacion  firme  y 
cierta  existen  todos  los  grados  de  la  duda:  duda  esceptica  o  agnostica  que  pre- 
tende  abandonar  el  asunto  en  el  campo  de  lo  incognoscible;  duda  “academi- 
ca”,  que  considera  la  afirmacion  de  la  inmortalidad  del  alma  humana  como 
probabilidad  y  esperanza  digna  de  todo  respeto,  no  como  conclusion  cierta  de 
raciocinio  apodictico;  duda  “kantiana”,  que  no  admite  la  inmortalidad  como 
certcza  objetiva  de  la  razon  ptu-a,  sino  como  exigencia  de  la  razon  practica  y 
objeto  de  fe  moral.  Pensadores  contemporaneos,  mas  o  menos  escepticos  res- 
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pecto  a  las  demostraciones  tradicionales  de  orden  ontologico,  admiten  la  in- 
mortalidad  — o  m^s  bien  “el  sobrevivir”—  del  espiritu  como  respuesta  — al  menos 

probable—  a  exigencias  psicologicas  y  morales  de  orden  fenomenologico _ Al- 

gunos  protestantes  consideran  el  alma  Humana  como  mortal  por  naturaleza  y 
atribuyen  su  cmiservaci^  despu^  de  la  muertc  a  una  interv'encion  especial  y 
sobrenatural  de  Dios.  Segun  O.  CuUmann,  v.  g.,  el  Cristianismo  no  ensena  la 
inmortalidad  del  alma  sino  la  resurreccdon  de  los  cuerpos.  La  doctrina  de  la 
inmortalidad  seria,  en  estas  condiciones,  un  elemento  ae  filosofia  griega  abu- 
sivamente  introducido  en  nuestra  teologia. 

El  punto  de  vista  del  presente  trabajo  es  propiamente  filosdfico,  y  por  con- 
siguiente  no  pretendo  demorar  en  la  discusion  exegetica  de  los  argumentos  pro¬ 
testantes  contra  la  inmortalidad  natural  de  nuestra  alma.  Basta  citar  los  textos 
biblicos  que,  a  partir  de  Gen.  1,  27  y  II,  7,  atirman  el  origen  divino  — luego  la 
naturaleza  trascendente—  del  alma  Humana.  Basta  citar  tambien  los  textos  — es- 
pecialmente  del  Nuevo  Testamento—  que  afirman  — o  al  menos  suponen—  una 
vida  bien  caracterizada  del  alma  separada,  antes  de  la  resurreccion.  *  La  Bi- 
blia,  por  supuesto,  no  es  im  tratado  de  filosofia.  No  tenemos  el  derecho  de 
oponer  sistemdticamente  su  modo  de  expresion  semitico  a  la  conceptualizacion 
filosofica  de  los  griegos  y  de  sus  sucesores.  Pero,  de  manera  general,  una  con- 
sideracion  atenta  manifiesta  una  afinidad  profimdisima,  una  correspondencia 
Bel,  entre  las  afirmaciones  de  la  Sagrada  Escritura  con  relacion  al  hombre, 
criatura  privilegiada  de  Dios,  “hecho  poco  menor  que  los  ^geles”,  *  que  des- 
pu4s  de  la  muerte  tendrd  que  dar  cuenta  de  sus  obras,  ®  y  las  conclusiones  de  la 
filosofia  espiritualista  tradicional,  particularmente  tomista. 

Sobre  este  particular,  la  Iglesia  Catolica  Romana  manifesto  de  manera  muy 
clara  sus  preferencias.  Varios  textos  pontificios  y  el  Codigo  de  Derecho  Cano- 
nico  recomiendan  con  6nfasis  la  doctrina  filosofica  v  teologica  de  Santo  Tomas; 
V  por  otro  lado  diversos  actos  del  Magisterio  eclesiastico  afirman  la  inmortali¬ 
dad  del  alma  Humana  y  reprueban  el  materialismo  y  escepticismo.  *  En  el  si- 
glo  XIX,  el  abate  Bautain  tuvo  que  firmar  una  declaracion  afirmando  la  posi- 
bilidad  de  probar,  por  la  sola  ra^n,  la  espiritualidad  e  inmortalidad  del  alma.  ’ 

jimposible  eludir  el  misterio  de  la  muerte!  En  nuestra  experiencia,  todo 
contacto  con  la  muerte  da  la  impresion  de  tm  choque  contra  una  realidad  her- 
m^ticamente  cerrada,  o  de  la  llegada  a  la  costa  de  un  oceano  para  el  cual 
no  tenemos  ninguna  barca...  Frente  a  tal  orden  de  reaHdad,  nuestra  raz6n 
raciocinante  quraa  desconcertada;  y  asi  se  explica,  en  todos  los  tiempos,  el  11a- 
mamiento  a  metodos  que  se  dicen  supra-racionales,  para  penetrar  en  el  misterio 
de  la  muerte.  Asi  se  explica  tambien  c6mo  el  hombre  experimenta  particular¬ 
mente  aqui  la  oportunidad,  basta  la  necesidad  moral,  de  una  Revelacidn  divi- 
na.  Si,  el  fin  ultimo  del  hombre  es  un  misterio  profundisimo,  y  sin  embargo 
no  deja  de  ser  tambien  im  problema,  problema  propuesto  a  nuestra  inteligencia 
y  que  debemos  resolver.  Por  supuesto,  no  se  trata,  ni  mucho  menos,  de  solu- 
cion  exHaustiva.  Pero  todos  los  seres  de  la  naturaleza  tienen  su  orientacion  pro- 
pia,  y  todos  los  cognoscentes  tienen,  para  dirigirse,  los  conocimientos  proporcio- 
nados  a  su  especie.  Por  su  pensamiento,  por  sus  aspiraciones,  el  hombre 
trasciende,  de  manera  patente,  su  condicion  espacio-temporal.  El  hombre  sabe 


>  Luc.  XI,  19-31;  FOip.  I,  23;  2  Tim.  IV,  6;  1  Pedro  III,  19,  etc. 

*  Sal.  45.7s.,  Hebr.  U,  7. 

3  Hebr.  IX,  27. 

«  Denz.  738. 

*  Denz.  apendice  al  N»  1627. 
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3ue  debe  morir  un  dia,  y  por  su  pensamiento  situa  su  propia  muerte  en  la  sene 
e  los  acontecimientos  cootingentes  del  mundo  presente.  Por  otro  lado,  la 
preocupacion  de  la  muerte  es  una  preocupacion  universal  en  la  humanidad:  la 
historia,  la  etnologia,  la  sociologia,  nos  relatan  Ics  conceptos  de  los  diversos  pue¬ 
blos  respecto  a  la  vida  despu^  de  la  muerte.  En  estas  condieiones,  no  tenemos 
el  dereAo  de  recusar  “a  priori”  al  hombre  la  posibilidad  de  estudiar,  a  la  luz 
de  los  principios  imiversales  del  entendimiento,  el  hecho  mismo  de  la  muerte 
y  sus  consecuencias  para  nosotros:  hecho  y  consecuencias  que  tienen  valor  ca¬ 
pital  y  decisivo  para  la  orientacion  de  la  vida  humana,  como  lo  afirmaba  Pas¬ 
cal  en  el  famoso  texto  ya  citado. 

Existe  analogia  entre  este  problema  y  el  problema  de  Dios.  En  ambos  casos, 
el  espiritu  humano  siente  su  deficiencia.  Llega  finalmente  a  conclusiones  que 
lo  trascienden  por  todas  partes.  Sin  embargo,  estas  conclusiones,  tan  modestas, 
son  preciosisimas,  porque  procuran  a  la  vida  humana  su  orientacidn,  y  prind- 
p.almente  porque  constituyen  el  fundamento  natural  que  utilizari  la  Revelation 
divina.  En  ambos  casos,  la  filosofia  tiene  un  papel  de  “manuduccion”:  conduce 
al  hombre  hasta  la  costa  del  oc^ano;  el  mismo  Dios  mandara  la  barca. 

Pruebas  “fenomenologicas’  de  una  vida  despues  de  la  muerte 

La  mentalidad  contemporanea  no  parece,  por  lo  comun,  muy  adaptada  a  las 
demostraciones  metafisicas,  en  otras  palabras,  al  pensamiento  de  tipo  propia- 
mente  ontoJogico,  explicitamente  fundado  en  la  intuition  del  ser,  en  los  prin- 
cipios  trascendentales  del  saber.  Este  hecho  se  explica  en  primer  lugar  por  la 
dificultad  que  tiene  naturalmente  nuestro  entendimiento,  tributario  de  los  sen- 
tidos,  para  alcanzar  e.xplicitamente  el  nivel  del  “ser  en  cuanto  ser”.  Gendica- 
mente  el  hombre  es  animal,  y  queda  siempre  algo  paraddjico  ver  un  animal 
— aun  rational—  dedicarse  a  la  metafisica.  No  es  del  t(^o  imposible,  porque,  de 
hecho,  este  animal  es  “rational”,  dotado  de  la  facultad  de  pensar.  Pero  este 
estudio  de  la  metafisica  sera  siempre  cosa  dificil  para  el  hombre,  y  exigiri 
siempre  un  esfuerzo  de  ascesis  mental,  por  motivo  de  la  misma  constitution 
especifica  del  ser  humano. 

Esa  consideracion,  siempre  valedera,  encuentra  una  fuerza  particular  en 
nuestra  epoca,  en  virtud  de  varies  factores  correlativos.  El  agnosticismo  de  Kant 
contribuyo  poderosamente  a  ese  descrdiito  de  la  metafisica.  Y  de  hecho,  nadie 
puede  negar  la  ingeniosidad  dialectica  del  autor  de  la  “Critica  de  la  Razon 
Pura”.  Desgraciadamente,  todo,  todo  este  esfuerzo  genial  se  funda  en  un  punto 
de  partida  ruinoso:  el  desconocimiento  de  la  intuition  primordial  del  ser,  el 
prejuicio  arbitrario  y  enganoso  de  un  div'orcio  radical  entre  el  entendimiento  y 
la  realidad  objetiva.  • 

La  filosofia  kantiana  y  todas  las  filosofias  agndsticas,  positivistas,  etc.,  pos- 
teriores,  constituyen  tentaciones  muy  seductoras  para  el  hombre  modemo.  Es- 
toy  tratando  aqui  un  tema  bastante  delicado. . .  A  pesar  de  todo,  “‘amicus  Pla¬ 
to,  sed  magis  arnica  veritas”.  No  cabe  duda  que  nuestra  civilizacidn  mecaniza- 
da,  entregada  a  la  dictadura  de  lo  inmediato,  de  lo  instantdneo,  en  la  que  el 
punto  de  vista  cuantitativo  tiene  un  papel  siempre  creciente,  no  favorece  la 
especulacion  metafisica.  El  hombre  actual,  fascinado  por  la  multitud  de  las 
imdgenes,  captado  por  toda  clase  de  preocupaciones  apremiantes,  no  ofrece  un 
terreno  bien  preparado  para  el  estudio  ontologico  de  la  realidad. 

*  SENTROUL:  L’objet  de  la  Metaphysique  selon  Kant  et  Aristote. 
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La  exiM’esidn  con  la  cual  Rene  Guenon  caracteriza  nuestro  mundo  modemo 
contiene  una  verdad  profunda:  “j£l  Reino  de  la  Cantidadr,  Else  reino  tiene  sus 
valores,  su  grandezas.  Sin  embargo,  esa  concentracion  del  esfuerzo  humane  en 
el  campo  de  lo  material-cuantitativo  tiene  como  consecuencias  el  descuido,  el 
olvido  — y  hasta  el  desprecio—  de  los  aspectos  de  la  realidad  que  trascienden 
lo  material-cuantitativo,  y  la  inaptitud  para  alcanzar  el  punto  de  vista  del  ser 
cn  cuanto  tal. 

A  pesar  de  todo,  el  entendimiento  humane  conserva  su  orientacion  profun¬ 
da  para  el  ser,  para  lo  imiversal  y  lo  infinito.  Podemos  esperar  —si  EHos  quiere 
y  si  la  humaniaad  no  se  suicida  por  abuso  de  tecnica—  que  llegara  el  dia  en 
^ue  el  mismo  piinlo  de  vista  fenomenico-cuantitativo,  m^  profundamente  pe- 
netrado,  orienta’.a  la  inteligencia  hacia  el  punto  de  vista  ontologico,  metafisico. 
La  diversidad  indiscutible  de  los  aspectos  formales  de  lo  real,  de  los  “grados  de 
visuabzacion”  no  debe  hacer  oKidar  la  unidad  analogica  del  ser.  El  trabajo  de 
andlisis,  por  necesidad  de  m^odo,  separa  los  elementos  y  puede  dar  al  buscador 
tentaciones  de  separatismo,  de  exclusivismo;  pero  despu^  del  analisis,  las  leyes 
l<^cas  del  proc^imiento  intelectual  exigen  la  sintesis  que  armoniza  los  ele¬ 
mentos  aparentemente  antagonicos  y  en  la  distincion  sabe  ver  la  union.  ^ 

El  fenomeno  es  tambira  un  ser:  ser  superficial,  fugaz,  sin  consistencia,  reali¬ 
dad  tenuisima,  pero  realidad  autentica:  manifestacion  imperfecta,  parcial,  de 
la  realidad  sustancial.  Sobre  esa  realidad  el  fenomeno,  cuidadosamente  obser- 
vado,  puede,  despu^  de  todo,  ensehamos  algo.  El  estudio  atento  de  los  feno- 
menos  psiquicos  humanos,  del  comportamiento  humano,  puede,  pwr  lo  menos 
en  alguna  medida,  procuramos  algunas  informaciones  relativas  a  la  misma  na- 
turaleza  de  lo  que  Ilamamos  “nuestra  alma”,  y  por  consiguiente  sugerimos  algu- 
na  respuesta  a  la  angustiosa  pregunta:  ^el  principio  espiritual  de  nuestro  ser 
sobrevive  a  la  muerte?  Con  sus  deficiencias  propias,  este  metodo  “fenomenolo- 
gico”  tendra  tal  vez  la  ventaja  de  corresponder  mas  a  la  mentalidad  de  muchos 
de  nuestros  contemporaneos. 

Sobre  la  existencia  y  la  naturaleza  de  la  vida  despu^  de  la  muerte,  ^que 
dicen  los  fenomenos? 

I.a  historia  —inclusive  la  historia  contempor^ea—  enumera  muchas  decla- 
raciones  de  personas  relatando  comunicaciones  con  el  mas  alia.  Sobre  este  par¬ 
ticular,  las  diversas  formas  de  ocultismo  y  espiritismo  llenarian  bibliotecas.  Con 
fenomenos  de  telepatia  y  otros  por  el  estilo,  la  metapsiquica  suministraria  tam- 
bien  un  material  abundante.  Por  otro  lado,  en  la  historia  de  las  rehgiones  no 
seria  dificil  encontrar  muchas  narraciones  de  apariciones  de  difuntos. 

En  todo  este  conjunto  sumamente  heterogeneo,  enorme  seria  por  supuesto 
la  parte  del  deshecho  debido  al  fraude,  a  la  fabulacion,  a  las  diversas  formas 
de  patologia  psiquica.  Eso  no  quiere  decir  que  algunas  de  estas  narraciones  no 
merecerian  confianza.  Pensamos  en  las  biografias  de  los  santos  de  la  Iglesia 
Catolica,  canonizados  despu^  de  largos  procesos  y  de  minuciosas  informacio¬ 
nes,  V.  g.  en  la  vida  de  estos  dos  Santos  del  siglo  xrx,  |uan  Maria  Vianney  y 
Juan  Bosco.  Bergson  tenia  razon  de  insistir  en  la  posibilidad  de  alcanzar,  por 
la  consideracion  de  los  hechos,  lo  espiritual  y  la  irradiacion  de  lo  sobrenatural 
en  la  vida  de  los  grandes  misticos.  Tenemos  aqui  una  mina  muy  rica  de  hechos 
que  atestiguan  la  vida  del  alma  despues  de  la  muerte  y  las  consecuencias  de 
nuestra  actitud  moral  en  el  m^  alia.  No  me  parece  iniitil,  en  el  presente  traba¬ 
jo,  mencionar  este  orden  de  consideraciones;  pero  no  quiero  insistir  mas  en  el 


MARITAIN:  Lea  degrea  du  aavoir.  Desclw  -  Paris  -  1948. 
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asunij,  porque  exigiria  muchos  estudios  historicos  que  nos  apartarian  de  nues- 
tro  p'.into  de  \'ista  propiamente  filosdfioo. 

Dc  todas  maneras,  basta  una  mirada  panoramica  sobre  la  historia  religiosa 
de  lahumanidad  para  comprobar,  en  todas  las  civilizaciones  conocidas,  la  preocu- 
pucion  del  mas  dla.  Se  trata  aqui  de  un  hecho  fenomenaL,  observable.  Sin  re- 
correr  todavia  de  manera  expHcita  el  principio  de  finalidad,  fundandonos  uni- 
camente  en  la  analogia  de  los  hechos  naturales,  podemos  y  debemos  decir  que 
esta  preocupacion  moralmente  universal  de  la  humanidaid  oonstituye  un  tes- 
timciiio  poderoso  en  favor  del  sobrevivir.  ^Como  admitir,  en  nuestra  especie, 
una  tendcncia  natural  que  seria  puramente  ilusoria? 

El  argumento  se  precisa  y  se  fortalece  ademas  cuando  consideramos  la  sig- 
nib'cacioR  mural  de  los  conceptos  relativos  a  la  vida  futura.  Por  supuesto,  estos 
conceptos  aparecen  frecuentemente  muy  deficientes.  Pero,  de  manera  global, 
la  idea  de  vida  futura  tiene  algun  caracter  moral.  El  hombre  btisca  en  el  mas 
alia  la  satisfarcion  de  su  instinto  de  justicia,  tan  frecuentem«ite  decepcionado 
en  esta  tierra. 

Eisa  reivindicacion  de  la  conciencia  moral  constituye  lo  mas  agudo,  lo  mas 
apremian'e  de  las  exigencias  naturales  de  nuestra  alma  con  relacion  a  nna  \ida 
futura.  Pero  iwdemos  decir  que  toda  nuestra  actividad  psiquica,  cuidadosamen- 
te  escudnnada,  exige  un  complemento  despu^  de  la  muerte,  complemento  que 
su]^x)ne  duracion  indefinida.  A  todas  luces,  nuestra  actividad  mental  — y  tam- 
bien  voluntaria  y  aun  afectiva—  trasciende  el  instante,  trasciende  el  tiempo, 
trasciende  la  duracion  de  los  acontecimientos  materiales.  En  estas  condic'ones, 
el  materialismo,  que  limita  el  destino  humano  al  mundo  presente,  se  opone  a  lo 
mejor,  a  lo  m^  noble,  lo  mas  profundo  de  nuestras  tendencias  naturales. 

Algunos  tilcLiran  tal  vez  esa  argumentacion  de  “sentimentar.  Sobre  esta  cri- 
tica  hare  dos  obser\’aciones:  en  primer  lugar,  cuando  se  trata  de  la  realidad 
vital,  los  sentimientos  profundos,  moralmente  universales  y  constantes  del  hom¬ 
bre  merecen  suma  consideracion,  porque  constituyen  la  expresion  de  la  misma 
naturalezc.  En  segundo  lugar,  el  estudio  psicologico  que  llega  a  una  conclusion 
afirmativa  sobre  una  vida  futura,  no  es  algo  “sentimental”  en  el  sentido  des- 
favorable  de  la  palabra:  es  un  estudio  objetivo,  atento,  minucioso  de  nuestro 
pensamiento,  de  nuestros  actos  voluntarios,  de  nuestra  vida  afectiva.  Prescin- 
diendo  de  la  abstraccion  metafisica,  en  el  campo  de  la  pura  observacion  de  los 
femSmeiios,  la  vida  psiquica  del  hombre  sobrepuja,  a  todas  luces,  el  ambiente 
material  en  que  se  desenvuelve.  La  vida  presente  del  hombre  lleva  en  si,  con- 
cientc  o  inconcientemente,  el  aviso  de  una  vida  futura  despu^  de  la  muerte. 

La  demostracion  fdosofica  de  la  incorruptibdidad  del  alma  humana 

Llegamos  ahora  al  punto  central  de  nuestro  estudio.  Se  trata  de  la  demostra¬ 
cion  rigurosa  y  filosofica  — de  tipo  propiamente  ontologico—  de  la  inmortalidad 
o  — m^  rigurosamente  todavia—  de  la  incorruptibiUdad  de  nuestra  alma  huma¬ 
na,  incorruptibilidad  de  derecho,  resultante  de  la  misma  naturaleza. 

Sobre  el  particular  Santo  Tom^  es  absolutamente  formal;  “Es  necesario 
decir  (necesse  est  dicere)  que  el  alma  humana,  que  Uamamos  principio  de  in- 
teUgencia,  es  incorruptible”.  (S.  Theol.,  1*  p.,  q.  75,  art.  6).  “Puede  mostrarse 
patentemente  (manifeste  ostendi  potest)  que  el  alma  humana  no  se  corrompe 
cuando  acontece  la  corrupcion  del  cuerpo”.  (S.  Contra  Gent.,  1,  II,  cap.  79). 

Estos  textos  — y  muchos  otros—  formulan  una  doble  afirmacion:  I^)  el  alma 
humana  es  naturalmente  incorruptible;  29)  podemos  dar  de  esa  incorruptibili¬ 
dad  una  demostracion  necesaria  y  evidente. 
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La  tesis  de  la  incomiptibilidad  de  cada  alma  humana  singulannente  con- 
siderada  b'ene  un  papel  absoliitamente  capital  en  la  doctrina  de  Santo  Tomas. 
La  firmeza  con  que  el  £)octor  Angelico  propone  sus  argumentos  filosdficos  en 
favor  de  esta  tesis  no  se  explica  unicamente  (al  menos  de  manera  directa)  por 
motivos  religiosos:  la  argumentacion  de  Santo  Tomas  sobre  el  particular  es  pu- 
ramente  filosofica.  No  basta  tampoco  evocar  la  co^imtura  intelectual  del  si- 
glo  xm.  La  necesidad  de  tomar  posicion  frente  al  averroismo,  que  afirmaba  la 
unidad  de  intelecto  en  la  especie  humana.  Estas  contingencias  historicas  inter- 
vinieron,  por  supuesto,  en  la  formulacion  de  la  doctrina  tomista  respecto  a  la 
inmortalioad,  como  tambien  en  tantos  otros  asuntos  filosoficos  o  teologicos.  Pe- 
ro,  mas  profundamente,  la  firmeza  de  las  afirmaciones  de  Santo  Tomas  tocante 
a  la  posibilidad  de  una  demostracion  apodictica  de  la  incomiptibilidad  de  nues- 
tra  alma,  es  una  consecuencia  necesaria  de  los  principios  mas  fundamentales 
de  la  doctrina.  A  partir  del  concepto  del  ser  —que  es  el  mismo  concepto  del 
sentido  comun  o  del  entendimiento  natural—  jimposible  llegar  logicamente  a 
otra  conclusidn! 

Toda  la  filosofia  de  Santo  Tomas  se  funda  — explicita  o  implicitamente  en 
la  afirmacion  de  la  inteligibilidad  del  ser.  Despu^  de  Aristoteles,  el  Aquinate 
admite,  como  proposicion  fundamental  de  todo  saber  y  como  ley  universalisi- 
ma  e  indispensable  de  toda  realidad,  lo  que  llamamos  “el  principio  de  no-con- 
tradiccion”.  “El  primer  principio  indemostrable  es  que  no  se  puede  juniamente 
afirmar  y  negar:  principio  f  undado  sobre  la  razon  de  ser  y  no  ser  y,  sobre  el 
cual  to<ws  los  otros  se  jundan”.  (1^  p.,  quaest.  94,  art.  2). 

Santo  Tom^  no  formulo  nunca  una  lista  sistematica  de  estos  principios  del 
saber.  Sus  discipulos  formularon  esta  lista:  v.  g.  el  M.  R.  P.  Garrigou-Lagrange 
en  la  obra  bien  conocida:  “Dieu,  son  existence  et  sa  nature”. 

El  principio  de  razon  de  ser  afirma  que  “todo  tiene  su  razon  de  ser”:  no  hay 
y  no  puede  haber  nada  que  sea  puramente  arbitrario,  sin  ninguna  motivacion 
objetiva.  El  principio  de  causalidad  es  una  aplicacion  del  principio  de  razon 
de  ser  en  el  orden  “existencial”:  todo  ser  contingente  (que  podria  no  existir) 
tiene  su  causa  proporcionada,  esto  quiere  decir:  tiene  un  principio  real  y  su- 
ficiente  de  su  existir.  El  principio  de  finalidad  es  ima  aplicacion  del  principio 
de  razon  de  ser  a  la  actividad  de  los  seres:  “omne  agens  agit  propter  finem”, 
todo  agente  obra  por  un  fin.  En  otras  palabras:  toda  accion  tiene  su  razon  de 
ser,  tiene  su  determinacion  en  tal  o  cual  sentido. 

Ya  note  que  Santo  Tomas  no  da  en  ninguna  parte  la  lista  de  los  primeros 
principios:  no  usa  estas  expresiones:  principio  de  no-contradicci6n,  de  identi- 
dad,  de  razon  de  ser,  de  causalidad,  de  finalidad . . . ,  familiares  a  nuestros  to- 
mistas  contemporaneos . . .  Pero  este  uso  es  perfectamente  legitimo  en  tomismo 
y  aun  necesario:  legitimo,  p>orque  si  el  doctor  Angelico  no  utiliza  esas  expre¬ 
siones,  sin  embargo  utiliza  de  manera  constante  los  mismos  terminos  que  sir- 
vieron  para  constituirlas  {“principium”,  “ratio”,  “causa”,  “finis”)  y  de  hecho, 
a  todas  luces  las  afirmaciones  formuladas  por  estos  mismos  principios  tienen 
valor  fundamental  en  la  doctrina  de  Santo  Tomas.  Podriamos  encontrar  ejem- 
plos  en  toda  la  obra  del  Angelico;  bastara  citar  un  texto  particularmente  tipico 
y  famoso:  las  cinco  vias  de  la  p.,  q.  2,  a.  3,  especialmente  la  segunda  (fun- 
dada  en  el  principio  de  causalidad  eficiente)  y  la  quinta  (ar^mento  de  la  fi¬ 
nalidad).  Uso  tambien  necesario:  necesario  para  la  exposicion  de  la  doctrina 
tomista  y  para  el  dialogo  con  los  filosofos  modemos. 

En  la  perspectiva  contemporanea,  podemos  decir  que  la  afirmaci6n  de  los 
primeros  principios  es  cuestion  de  sinceridad.  Puedo  negar  el  principio  de  no- 
contradiccion  o  de  causalidad:  pero,  si  realmente  entiendo  el  sentido  de  mis 
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propias  palabras,  esa  negacira  no  puede  ser  intelectualmente  sincera.  No  puedo 
realmente  pensar  esa  negadon.  Negando  el  prindpio  de  no-contradiccion  o  du- 
dando  de  ^1,  quite,  “ipso  facto”,  todo  valor  (y  toao  sentido)  a  mis  propias  pa- 
albras.  Negando  el  prindpio  de  causalidad,  admito  que  lo  mas  — formalmente 
hablando—  sale  — o  puede  salir—  de  lo  menos,  que  algo  puede  apareoer,  que  un 
hecho  puede  produdrse  sin  justificaddn,  explicadon  o  motivadon;  que  la  nada 
puede,  por  si  misma,  Uegar  a  ser  algo  positive.  Eso  es  negar  la  distindon  del 
ser  y  del  no-ser,  y  profesar  el  “absurdismo”.  Y  de  hecho,  el  absurdo  tiene  sus 
partidarios  en  la  filosofia  contemporanea. . .  El  tema  de  k)  absurdo  de  las  co- 
sas  inspira  toda  una  hteratura  “existendalista”.  El  libro  de  J.  P.  Sartre,  v.  g., 
“La  Nausie’,  es  bastante  caracteristioo  desde  este  pimto  de  vista.  “Todo  es 
gratuito”.  Por  supuesto,  las  ccmplejidades  y  crueldades  de  nuestra  pobre  vida, 
las  guerras  y  catastrofes  de  nuestra  historia  contemporanea,  el  sentimiento  de 
angustia  que  aprieta  los  corazones  de  los  hombres,  la  corrida  predpitada  de  los 
acontedmientos,  toda  esa  realidad  actual  puede  — al  menos  hasta  algun  pun- 
to—  explicar  el  absurdismo  existendalista.  La  exposiddn  de  este  alwurdismo 
puede  tener  sus  mditos  literarios,  ocasionar  interesantes  notadones  psicologi- 
cas,  inspirar  im  sentimiento  agudo  de  la  contingencia  del  mundo.  Pero  el  abu¬ 
se  consiste  en  confundir  “contingente”  v  “absurdo”.  El  absurdismo  es  la  nega- 
d6n  de  la  realidad,  del  pensamiento  y  tambidi  de  si  mismo.  Nadie  puede  pen¬ 
sar  realmente  que  todo  es  absurdo,  como  nadie  puede  pensar  seriamente  que 
dos  y  dos  hacen  dnco. 

Los  argumentos  con  los  cuales  Santo  Tomas  prueba  la  inmortalidad  del  al¬ 
ma  humana  (Suma  Tol.  p.,  q.  75,  a.  6;  Suma  Contra  Gentiles,  1.  2,  cap.  79; 
QuaesL  disp.  “De  Anima”,  a.  14)  son  esendalmente  de  estructura  ontoldgica, 
f^dados  en  el  prindpio  de  razon  de  ser. 

Se  trata  de  saber  si  la  “corrupdon  del  cuerpo”,  esto  quiere  decir  la  disolu- 
don  por  la  muerte,  del  compuesto  organico,  acarrea  la  “corrupdon  del  alma”, 
su  reabsordon  en  el  gran  todo  fisico,  lo  que  los  Escolasticos  llaman:  “la  reduc- 
don  a  la  potencia  de  la  materia”. 

Esa  reabsorci6n,  esa  reduccion  es  algo  imposible  en  el  caso  del  alma  huma¬ 
na.  ^Por  qu4?  Porque  implicaria  que  un  hecho  —la  disoludon  del  organismo— 
podria  producir  un  resultado  absolutamente  despropordonado  a  su  naturaleza. 
El  “devenir”  (“fieri”)  fisico  no  puede  producir  la  corrupdon  del  alma  huma¬ 
na,  porque  el  alma  humana  es  intrinsecamente  independiente  del  “devenir”  fi¬ 
sico.  El  alma  humana,  siendo  espiritu,  pertenece  a  un  orden  de  realidades  que 
trasciende  las  realidades  corporeas  y  sobre  la  cual  el  devenir  fisico  no  tiene  po- 
der  sufidente  para  modificarlo  sustandalmente. 

como  podemos  conocer  esa  irreductibilidad  radical  de  nuestro  espiritu  a 
toda  mutacion  sustancial?  siempre  por  la  aphcadon  de  los  primeros  prindpios 
a  la  experienda  evidente  y  constante  de  nuestra  vida  intelectual  y  moral 

“Operari  sequitur  esse”.  Esa  formula,  que  sintetiza  los  prindpios  de  identi- 
dad,  de  razon  de  ser,  de  causalidad  y  de  finalidad,  constituye  la  mayor  del  gran 
radocinio  que  prueba  la  “subsistencia”  del  alma  humana,  su  fundamental  auto- 
nomia  ontologica,  su  irreductibilidad  radical  a  toda  exphcadon  de  orden  ma¬ 
terial  y  a  toda  mutacion  sustandal;  a  todo  devenir  c6smico. 

Idea  de  naturaleza,  “forma”,  reahdad  de  orden  esencialmente  inteligible,  el 
alma  no  contiene  en  si  ningiin  prindpio  de  comipddn,  disoluddn  o  mutaddn. 
Una  forma,  en  cuanto  tal,  es  lo  que  es,  y  para  siempre.  Un  numero,  v.  g.,  ima 
definicion,  no  puede  dejar  de  ser  este  numero,  esta  definiddn.  Si,  de  hecho, 
“formas”  naturales  — v.  g.  de  animales,  plantas—  pierden  existenda  individual 
y  hasta  existenda  especmca  — v.  g.  fdsiles—  esa  desapariddn  se  exphca  por  ima 
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reabsorci6n  en  el  gran  conjunto  de  la  naturaleza,  de  que  estas  formas  eran 
manifestaciones  efimeras,  desprovistas  de  "subsistencia”  profundamente  autdno- 
ma.  Incomiptibles,  perpetuas,  al  nivel  de  las  puras  esencias,  como  definiciones 
o  tipos  inteligibles,  dependen,  para  su  realizacion  existendal,  de  los  factores 
cosmicos.  Son  formas,  pero  formas  “materiales”.  Tal  no  es  el  caso  del  alma  Hu¬ 
mana.  Por  naturaleza  intrinsecamente  inmaterial,  no  depende  del  organismo  en 
su  ser  profundo:  trasciende  el  devenir  fisico.  Els  lo  que  quiere  decir  Santo 
Tom^  cuando  declara  esta  forma  “inmaterial”,  “espiritual”  y  por  consiguiente 
“incorruptible’’,  “inmortal”. 

No  se  trata  aqui  de  afirmaciones  arbitrarias.  Toda  nuestra  actividad  intelec- 
tual  y  toda  nuestra  vida  moral  est^  constituidas  por  operaciones  — pensamien- 
to,  acto  de  voluntad—  cuyos  objetos  trascienden  la  materialidad.  Enunciar  un 
simple  numero,  es  atestiguar  — conciente  o  inconcientemente—  la  inmaterialidad 
del  alma  Humana:  porque  el  concepto  del  numero  trasciende  las  limitaciones 
individualizantes  ( espacio-temporales )  de  la  materia.  Sabemos  bien  que  la  de- 
finicion  de  tal  numero  no  puede  no  convenir  a  ese  numero.  Sabemos  que 
esta  afirmacion  vale  para  siempre,  en  todo  estado  de  cosas  posible.  Esta  com- 
probacion  que  podemos  hacer  relativamente  a  todas  las  operaciones  menlales, 
nos  manifiesta  la  trascendenda  de  los  objetos  del  pensamiento  respecto  de 
la  materialidad.  EIsos  objetos,  como  tales,  exceden  el  espacio  y  el  tiempo  y  los 
limites  de  la  individualidad  material. 

El  acto  tiene  que  ser  proporcionado  a  su  objeto.  Un  acto  que,  por  su  propia 
drtud,  alcanzara  un  objeto  desproporcionado,  no  tendria  justificacion  ontologi- 
ca  objetiva:  es  algo  imposible.  Los  primeros  prindpios  — especialmente  el  prin- 
dpio  de  razon  de  ser—  exigen  tambien,  como  fuente  del  acto,  una  potenda  o 
facultad,  proporcionada  al  acto.  Esta  misma  potencia  o  facultad  no  se  bmda 
en  el  vacio,  no  brota  de  la  nada  por  auto-creacion:  presupone  un  sujeto  sus- 
tandal:  ese  sujeto  es  el  “yo  pensante”,  que  alcanzamos  por  la  reflexion  intros- 
pectiva,  en  una  experienda  obscura  pero  irrecusable  y  autenticamente  vital.  La 
presentacion  y  utilizacion  cartesianas  del  “Cogifo”  pueden  tal  vez  discutirse, 
jjero  el  hecho  mismo  del  “Cogito”  no  se  puede  recusar.  En  este  hecHo  se  en- 
cuentra  implicada  la  “sustancia  pensante”,  sustancia  por  supuesto  propordona- 
da  a  la  facultad  y  el  acto  que  aimanan  de  ella.  Ya  notamos  que  el  objeto  del 
pensamiento  trasciende  la  materia.  Luego  el  acto  que  alcanza  tal  objeto,  la  fa¬ 
cultad  ordenada  a  tal  acto,  y  mas  profundamente  el  principio  sustandal  de  es¬ 
ta  facultad,  todo  eso  es  de  orden  intrinsecamente  inmaterial,  “espiritual”. 

Esa  irreductibilidad  intrinseca  del  “yo  pensante”  (nuestra  alma  Humana) 
respecto  a  la  materia  tiene  dos  consecuendas:  la  creadon  inmediata  por  Dios, 
en  el  momento  en  que  las  condiciones  fisicas  de  la  generadon  estan  realiza- 
das  *;  la  incoixuptibilidad  perpetua,  porque,  como  forma,  el  alma  no  tiene  en 
si  ningun  principio  de  corrupdon  y  porque,  como  principio  de  una  operadon 
intrinsecamente  inmaterial,  queda  fuera  del  alcance  del  devenir  material. 

Toda  esa  demostradon  se  funda  en  dos  evidendas:  eddenda  de  los  prime¬ 
ros  prindpios  del  ser  y  del  pensamiento:  evidencia  de  la  experiencia  constante 
de  nuestra  vida  intelectual  y  moral.  Para  ilustrar  esa  convergenda  de  dos  evi¬ 
dendas,  citare  aqui  un  texto  caracteristico  del  segundo  libro  de  la  Suma  “Con¬ 
tra  Gentiles”  (cap.  55):  “El  inteligible  es  la  perfeccion  propia  del  intelecto... 
Por  consiguiente,  lo  que  conviene  al  inteligible  en  cuanto  inteligible,  eso  tiene 
que  concenir  al  intelecto  como  tal;  porque  um  perfeccion  y  el  objeto  propio 
de  esa  perfeccion  son  del  mismo  genero.  Pues  el  inteligible,  en  cuanto  es  inteli- 
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gible,  es  algo  necesario  e  incorruptible _ El  intelecto  no  tiene  ciencia  de  las 

reaUdades  corruptibles  sino  en  la  medida  en  que  encierran  alguna  incorruptibi- 
lidad,  quiero  decir  en  la  medida  en  que  son  unicersaUzables.  El  intelecto  es  lue- 
go  necesariamente  incorruptible. 

...El  modo  propio  de  la  sustancia  intelectual  se  situa  encima  del  movi- 
miento  y  por  consiguicnte  encima  del  tiempo.  Pero  el  ser  de  toda  realidad  co¬ 
rruptible  estd  sometido  al  mocimiento  y  al  tiempo.  Luego  es  imposible  que  una 
sustancia  dotada  de  inteligencia  sea  corruptible’'. 

En  este  capitulo  de  la  Suma  Contra  Gentiles,  Santo  Tomas  prueba  la  in- 
corruptibib'dad  del  alma  Humana  por  trece  argumentos.  Todos  estos  argumen- 
tos  se  fundan  en  la  misma  naturaleza  del  ser  intelectual,  manifestada  por  su 
operacion  propia.  El  mismo  tipo  de  argumentacimi  se  encuentra  en  diversas 
partes  de  ^  obra  del  Doctor  Angebco,  de  manera  particularmente  condensada 
en  la  Suma  Teologica.  * 

No  puede  existir  duda  sobre  el  caracter  apoditico  de  esta  demostracidn. 
Las  declaraciones  anteriormente  citadas  de  Santo  Tomas  (“necesse  est  dicere...", 
“manifeste  ostendi  potest..”)  son  las  mas  afirmativas  <nie  se  pueden  formular. 
Considerada  en  si  misma,  la  argumentacion  se  funda  directamente  en  los  pri- 
meros  principios  y  en  la  experiencia  la  mas  irrecusable;  la  experiencia  del  pen- 
samiento  y,  de  manera  general,  de  toda  nuestra  vida  psicologica. 


Dificultad  relatica  a  la  nocion  de  sustancia 

Todas  las  pruebas  tomistas  de  la  incomiptibibdad  de  nuestro  ser  espiritual 
suponen  evidentemente  la  sustancialidad  de  este  ser.  .\ntes  de  demostrar  la 
inmortabdad  de  nuestra  alma,  Santo  Tomas  prueba  que  esta  alma  “est  aliquid 
subsistens”,  es  algo  subsistente.  (S.  T.,  1^  p.,  q.  75,  a.  2).  Es  un  sujeto  dotado 
de  autonomia  ontologica  (“ens  cui  competit  esse  in  se  et  non  in  alio”),  no  un 
conjunto  de  fenomenos  o  de  “accidentes”  (“qiiibus  comvetit  esse  non  in  se,  sed 
in  alio”).  No  es  un  sustancia  completa  “in  ratione  specief,  porque  la  definicion 
del  hombre  incluye  la  animab'dad;  sin  embargo,  es  un  autentico  “principio  sus- 
tancioT,  como  lo  manifiesta  su  operacion  propia,  el  pensamiento,  operacimi  que 
dimana  de  el  sin  confundirse  con  el.  Si  nuestra  alma  no  fuese  tal  sujeto  sustan- 
cial,  si  fuese  una  pura  coleccion  de  fenomenos  o  de  accidentes,  ^como  podria 
sobrevivir  a  la  disgregacion  del  cuerpo? 

Pero,  ^como  concibar  el  concepto  tradicional  de  “sustancia”  con  los  resulta- 
dos  de  la  fisica  contempor^ea?. . .  ^Como  concibar  la  discontinuidad  y  las 
mutaciones  del  universe  intra-atomico  con  la  imagen  cl^ica  de  la  sustancia? 

Podriamos  responder  que  esta  objecion,  cualquiera  que  sea  su  valor  (“dato 
non  consesso”)  en  el  campo  de  las  reabdades  materiales,  no  se  apbca  al  “yo 
pensante”,  que  una  experiencia  introspectiva  irrecusable  aunque  profunda- 
mente  obscura  nos  impone  como  sujeto  de  nuestra  vida  intelectu^  nooral, 
afectiva. 

Sin  embargo,  en  el  mismo  campo  puramente  fisico,  la  objecidn  no  se  puede 
admitir.  Si  se  trata  de  imdgenes,  a  todas  luces  las  “imagenes”  de  la  fisica  anti- 
gua  difieren  “toto  caelo”  de  las  imagenes  de  la  fisica  actual  Pero  no  se  trata 
de  imdgenes.  “La  sustancia,  dice  Santo  Tomas,  como  tal  no  es  visible  por  el 
ojo  corporal  y  no  se  puede  percibir  por  ningun  sentido,  ni  aun  por  la  misma 
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imaginacion,  sino  por  el  s6lo  intelecto,  cuyo  objeto  es  la  esencia  de  lo  que  es” 
(3a.  p.,  q,  76,  a.  7). 

Cualquiera  que  sea  o  pueda  ser  nuestra  representacion  fenomenal-cuantitativa 
del  universo  fisico,  siempre  quedara  Integra  la  exigencia  ontologica  fundamen¬ 
tal  a  la  cual  responde  el  concepto  de  sustancia;  necesidad  de  admitir  alguna 
“fundamentacion  dntica”  de  todas  estas  series  de  fenomenos  que  alcanzan,  en 
distintos  grades,  experiencia  vulgar,  fisica  cl^ica  y  fisica  intra-atomica. 

^En  que  puede  consistir  esa  “fundamentacion’?. . .  Aqui  el  texto  ya  citado 
de  Santo  Tom^  de  exorcizar  toda  tentacion  de  “concordismo”  abusive:  “La 
sustancia  come  tal. . .  no  se  puede  percibir  por  ningun  sentido,  ni  aun  por  la 
misma  imaginacion,  sino  por  el  solo  intelecto”. 

Cuando  se  trata  del  mundo  inorganico,  no  se  deben  identificar  las  sustan- 
cias  con  tal  o  cual  objeto  sensible,  v.  g.  esta  piedra,  este  mueble,  ni  aun  (^tal 
vez?)  con  la  molecula  o  el  atomo.  Lo  que  esta  cierto,  es  que  todo  este  conjun- 
to  de  acontecimientos  fisicos  no  es  pura  ilusion,  que  las  realidades  del  “yo”  y 
del  “no-yo”  son  correlativas,  que  nuestras  funciones  fisiologicas  y  nuestras  fa- 
cultades  psiquicas  no  se  orientan  hacia  la  nada,  que  las  apariencias  son  apa- 
riencias  de  (dgo.  Los  fendmenos  naturales  tienen  sus  bases  ontologicas.  Pero  no 
tenemos  el  derecho  de  identificar  estas  bases  ontologicas  con  tal  fenomeno,  o 
tal  conjunto  de  fenomenos.  La  sustancia  es  el  “substractum”  que  necesitan  los 
fenomenos  so  pena. . .  de  no  existir  ni  siquiera  como  fenomenos. 

Por  supuesto,  la  sustancia  puede  conocerse  por  sus  manifestaciones:  feno¬ 
menos,  accidentes.  Pero,  cuando  se  trata  del  mundo  anorganico,  la  misma  mate- 
rialidad  de  este  mundo  lo  hace  obscuro  para  nuestra  inteligencia.  “Materia  pri- 
ma  est  inscibilis  ex  seipsa”.  En  sus  “Fisicos”,  Aristoteles  insiste  en  la  opacidad 
de  la  materia  y  Santo  Tomas,  en  este  punto  como  en  tantos  otros,  concuerda 
con  el  Estagirita.  En  estas  condiciones,  la  sustancia  material  puede,  al  menos 
hasta  algun  punto,  compararse  con  una  x  necesariamente  postulada  por  los  fe¬ 
nomenos,  pero  desconocida,  misteriosa. . .  ”Les  principes  des  choses,  decia  Pas¬ 
cal,  sont  caches  dans  un  secret  impenetrable”. 

En  la  medida  en  que  nos  elevamos  encima  de  la  materia  anorganica  y  nos 
acercamos  al  sujeto  humano,  la  existencia  de  las  sustancias  se  impone  de  mane- 
ra  siempre  mas  y  m^  precisa,  para  alcanzar  su  cumbre  en  la  evidencia  del  yo 
pensante.  Hoy  como  ayer  — y  tal  vez  de  alguna  manera  hoy  aun  mas  que  ayer— 
se  manifiesta  aqui  un  irreductible  principio  de  unidad.  La  extrema  complejidad 
del  sujeto  humano  atestigua  la  eficacia  del  principio  unitario  que,  en  ultimo 
analisis,  constituye  este  mismo  sujeto.  Sin  caer  en  un  concordismo  abusivo,  po- 
demos  pensar,  como  Maritain,  que  las  ciencias  ( fenomenales )  de  la  vida  prescin- 
den  menos  profundamente  del  punto  de  vista  ontologico  que  sus  hermanas,  las 
ciencias  de  la  materia.  En  el  mundo  anorganico,  la  afirmacion  de  la  realidad 
sustancial  se  impone  como  exigencia  de  inteligibilidad  cdsmica,  pero  no  pode- 
mos  determinar  experimentalmente  los  puntos  de  aplicacion  de  su  realidad.  En 
el  campo  de  la  vida,  y  “a  fortiori”  en  el  grado  humano,  estamos  menos  des- 
provistos.  El  objeto  de  nuestro  estudio  es  mds  rico  en  inteligibilidad  y,  despues 
de  todo,  estamos  en  nuestra  propia  casa. 

El  “Cogito”  representa,  en  ultimo  andlisis,  la  comprobacion  de  esta  coinci- 
dencia  del  derecho  v  del  hecho:  la  sustancia  pensadora  debe  existir,  de  otro 
modo  el  pensamiento  seria  imposible;  v  de  hecho  esta  sustancia  existe  realmen- 
te:  la  percibimos  en  la  experiencia  del  “yo”,  experiencia  a  la  cual  nos  des- 
pierta  el  conocimiento  de  los  objetos  exteriores.  Por  supuesto,  esa  experiencia 
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DO  tiene  la  luminosidad  de  la  intuicidn  angelica;  sin  embargo,  tiene  una  seguri- 
dad  singular:  s^uridad  garantizada  por  este  hecho  privilegiado,  la  presencia 
del  espmtu  a  si  mismo. 

Realidad  simple  — como  toda  forma,  toda  “idea  de  natiu^leza”—  nuestra  al¬ 
ma  no  tiene  en  si  ningun  factor  de  disolucion.  Realidad  subsistente,  dotada  de 
autonomia  ontologica  intrinsecamente  independiente  de  la  materia,  el  afana  hu- 
mana  trasciende  tiempo  y  espacio  y  domina  el  flujo  del  “devenir”  fisico:  es 
incorruptible. 


Aporia  hdemdrfica 

La  dificultad  principal  que  se  puede  hacer  a  la  afirmacion  de  la  incomipti- 
bilidad  de  nuestra  alma,  viene  de  la  aplicacion  al  hombre  de  la  gran  tesis  “hi- 
lemorfica”,  que  constituye  la  doctrina  fundamental  de  la  cosmologia  y  de  la 
))sicoIogia  tomistas.  Segun  Santo  Tonm,  como  segun  Aristoteles,  la  definicion 
del  hombre  incluye  la  materialidad.  La  humanidad,  como  tal,  no  se  puede  reali- 
fcir  — ni  siquiera  pensar,  definir—  sin  la  materia.  Ser  y  obrar  humanos  estan 
condicionados  por  la  materia.  En  estas  condiciones,  ^como  admitir  la  permanen- 
cia  del  alma,  “forma  del  cuerpo”,  despues  de  la  disolucion  del  compuesto 
organico? 

En  im  articulo  de  la  ‘‘Revue  Philosophique  de  Louvain’,  el  ilustre  aristoteli- 
zante  Mr.  Mansion  trata  de  “L’inmortalite  de  Tame  et  de  I’intellect  d’apr«  Aris- 
tote".  “  Relativamente  al  destino  humano,  el  aristotelismo  presenta  ima  tre- 
menda  “aporia",  o  dificultad,  contradiccion  aparente:  como  “forma”  del  cuerpo 
el  alma  Humana  tiene  su  suerte  ligada  a  la  suerte  del  cuerpo.  Sin  embargo,  el 
intelecto  (“nous”),  cuyo  objeto  propio  es  lo  universal,  lo  necesario,  es  por  na- 
turaleza  incorruptible.  ^Como  conciliar  estas  dos  evidencias  del  aristotelismo  y 
tambien  de  la  experiencia  Humana?  For  un  lado,  union  sustancial  del  alma  y 
del  cuerpo,  cuya  consecuencia  parece,  a  primera  vista,  ser  la  solidaridad  del 
alma  y  del  cuerpo  en  la  muerte  como  en  la  vida;  por  otro  lado,  abeitura  del 
alma  pensadora  nacia  lo  universal,  lo  necesario,  hacia  el  infinito,  que  manifiesta 
la  independencia  fundamental  de  esta  alma  relativamente  a  la  materialidad. 

Esta  “aporia”  obliga  al  filosofo  a  un  serio  esfuerzo  de  reflexion:  esfuerzo 
fecundo,  porque,  como  todas  las  aporias  cuidadosamente  estudiadas,  esta  difi¬ 
cultad  ocasiona  un  real  progreso  en  el  conocimiento  de  la  verdad  y  prepara 
sintesis  alumbrantes. 

For  supuesto,  Santo  Tomas  habia  percibido  una  dificultad  tan  patente.  Eln- 
contramos  respuesta  a  esta  objecion  en  la  Suma  Teologica  (1*  p.,  q.  75,  a.  2  y 
6).  Fero  los  textos  en  que  esta  oresentado  el  grandioso  panorama  intelectusil 

Sue  resuelve  la  aporia,  respetando  el  misterio,  son  principmmente  el  articulo 
e  la  cuestion  76  (S.  T.,  p.)  y  el  capitulo  LXVIII  del  segundo  Ubro  de  la 

Suma  Contra  Gentiles. 

El  problema  — o,  mas  profundamente  el  misterio—  es  este:  ;c6mo  explicar  la 
union  sustancial  — en  la  unidad  de  un  s61o  ser—  de  una  realidad  espiritual  (el 
“Noug”,  “nous”)  abierta  hacia  lo  tmiversal,  lo  necesario,  lo  infinite  y  por  consi- 
guiente  de  naturaleza  intrinsecamente  inmaterial,  luego  incorruptible,  y  una 
realidad  material,  corporal,  “organica”,  limitada  por  el  espacio  y  el  tiempo  y 
destinada  a  la  corrupcidn?  En  otras  palabras:  jCdmo  una  sustancia  intelectuaH 
comumcard  su  ser  a  ima  materia  corporal,  hasta  constituir  con  ella  un  solo  ser? 
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(Contra  Gentiles,  tex.  cit).  No  se  trata  de  coexistencia:  se  trata  del  mismo 
existir. 

He  aqui  la  respuesta  de  Santo  Tom^: 

.  .La  materia  corporal  recibe  el  ser  como  sujeto  que  se  encuentra  elevado 
a  un  destine  mas  alto;  pero  la  sustancia  intelectual  posee  este  ser  como  princi- 
pio  y  segun  la  conceniencia  de  su  propia  naturaleza.  Luego  nada  impiae  que 
una  sustancia  intelectual  sea  forma  de  un  cuerpo  humano;  y  de  esta  forma  es 
el  alma  humana”. 

Y  ahora  la  exposicion  sint^ca:  “Hoc  autem  modo  mirabilis  rerum  connexio 
considerari  potest”.  “Eso  nos  abre  una  maraciUosa  perspectica  sobre  la  conca- 
tenacion  de  las  cosas.  Siempre  lo  mas  humilde  en  un  genero  que  toca  lo  mas 
alto  en  el  genero  inmediatamente  inferior.  Asi  algunos  organismos  animales  ex- 
ceden  en  poco  la  vida  de  las  plantas. . .  Dioniosio  escribe:  “La  dicina  Sabidu- 
ria  une  los  fines  de  las  realidades  superiores  a  los  principios  de  las  inferiores”. 
El  alma  pensadora  puede  considerarse  como  algun  horizonte  o  alguna  Unea 
fronteriza  entre  el  universe  corporal  y  el  universe  incorporal:  sustancia  incor¬ 
poral,  sin  embargo  es  forma  de  un  cuerpo.  Y  el  compuesto  formado  por  el  alma 
intelectual  y  el  cuerpo  que  anima,  es  tan  uno  como  el  compuesto  del  fuego  y 
de  su  materia:  y  aun  mas:  cuanto  mas  la  forma  triunfa  de  la  materia,  tanto 
mas  fuerte  es  la  unidad  del  compuesto. 

Aunque  materia  y  forma  constituyen  un  solo  ser,  no  es  necesario  que  siem¬ 
pre  la  materia  agote  el  ser  de  la  forma.  Al  contrario,  cuanto  mas  noble  sea  la 
forma,  tanto  mas  excederd  ontoldgicamente  la  materia:  lo  manifiesta  la  activi- 
dad  de  las  formas,  reveladora  de  sus  naturalezas. . La  forma  mas  noble  del 
universo  que,  por  experiencia  conocemos,  es  el  alma  Humana,  abierta  hacia  lo 
universal,  hacia  el  ser  como  tal.  Luego  esta  alma  tiene  que  alcanzar  el  grado 
supremo  de  trascendencia  de  la  forma  relativamente  a  la  materia  que  anima: 
ese  grado  supremo  es  la  vida  espiritual,  incorruptible. 

La  solucion  de  la  antinomia  “hilemorfismo-inmortalidadT  consiste  en  un  jus- 
to  concepto  del  lugar  y  del  papel  del  hombre  en  el  universo. 

El  organismo  humano  parece  alcanzar  el  grado  supremo  de  complejidad  en 
nuestro  planeta  y  representar  el  punto  hacia  el  cual,  de  manera  misteriosa  pero 
muy  efectiva  tiende  la  Evolucion  biologica.  Ese  punto  de  llegada  del  progreso 
organico  es  el  teatro  de  un  hecho  absolutamente  revolucionario,  preparado  por 
toda  la  serie  de  los  fenomenos  antecedentes  pero  radicalmente  irreductible  a 
esta  serie:  el  pensamiento,  abierto  hacia  lo  universal,  lo  infinite,  lo  intemporal, 
capaz  de  invencion  y  de  progreso  indefinido,  consciente  de  si  mismo,  inspirador 
de  una  actividad  que  — invenciblemente—  se  afirma  hbre. 

“Microcosmos”,  punto  de  concentracion  de  las  fuerzas  fisicas,  el  hombre 
aparece  como  el  gran  observador  del  todo  cosmico  y,  de  alguna  manera,  como 
la  conciencia  de  este  Universo . . .  Por  supuesto,  las  perspectivas  inspiradas  por 
las  grandes  hipotesis  transformistas  no  podian  entrar  historicamente  en  la  pro- 
blematica  de  Santo  Tomas.  Sin  embargo,  los  conceptos  fundamentales  y  los 
principios  del  Doctor  Angelico  son  absolutamente  necesarios  para  dar  del  trans- 
formismo  biologico  una  interpretacion  racional;  y  por  otro  lado,  la  misma  filo- 
sofia  tomista  puede  encontrar  en  las  hipotesis  transformistas  magnificas  ilus- 
traciones  de  sus  tesis  sobre  el  acto  y  la  potencia,  el  “fieri”,  las  mutaciones  sus- 
tanciales  y  las  generaciones  equivocas,  etc. . . 

De  todas  mancras,  con  el  hombre  alcanzamos  un  limite,  una  “linea  de  hori¬ 
zonte”,  segun  la  comparacion  tomada  por  Santo  Tomas  en  el  “Liber  de  Causis”. 
Como  el  Horizonte,  el  hombre  es  terreno,  es  un  animal  cuya  individuahdad  fi- 
sica  depende  estrictamente  del  universo  espacio-temporal.  Pero  juntamente  el 
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hor/ibre  es  un  ser  que  merced  a  los  conceptos  de  infinito  y  de  eternidad  puede 
dcminar  todos  los  espacios  y  todos  los  tiempos,  o  al  menos  concebir  y  enunciar 
ideas  abstractas  cuyo  objeto  trasciende  los  limites  de  la  individualidad  material. 
Ya  citamos  el  caso  de  los  numeros,  pero  los  ejemplos  podrian  multiplicarse 
hasi^  el  infinito:  se  trata  de  toda  nuestra  vida  intefectual  y  tambiCT  de  toda 
nuestra  vida  moral 

La  realidad  Humana  es  una  realidad  de  contraste:  cuerpo  y  alma,  came  y 
espiritu,  sentidos  y  entendimiento.  El  hombre  se  define  precisamente  por  esa 
union  de  elementos  diversos,  por  esa  sintesis  de  materia  y  espiritu.  El  hombre 
tienc,  por  esencia,  vocacion  de  mediador.  Pero  ese  mismo  papel  de  mediador 
no  pronibe,  al  contrario  exige,  la  perpetua  permanencia  de  esta  alma  intelecti- 
va  que  por  el  cuerpo  tiene  su  punto  de  insercion  en  el  mimdo  material  La 
captacion  y  la  conservacion,  por  almas  intelectivas  incoiruptibles,  de  la  inteH- 
gibilidad  incluida  en  el  mundo  material,  representa,  para  ese  mismo  mundo 
material,  una  necesidad  de  completamiento. 

Un  ejemplo  Hpico:  miseria  y  riqueza  del  tiempo  humane 

En  la  reflexion  sobre  esa  condicion  fundamental  de  nuestra  vida  que  llama- 
mos  “cl  tiempo’,  encontramos  la  posibilidad  de  aplicar  de  manera  muy  concre- 
ta  la  doctrina  anteriormente  expuesta.  El  caso  jwesenta  la  ventaja  de  facilitar 
la  transicion  del  punto  de  vista  “fenomenologico”  al  punto  de  vista  “ontoldgico" 
y  de  orientar  la  mente  hacia  la  especuladon  metafisica  a  partir  de  la  experien- 
cia  mas  vital 

Sin  emprender  un  estudio  t^cnico  de  la  definicidn  aristotelico-tomista  del 
tiempo:  “numerus  motus  secundum  prius  et  posterius”,  “el  numero”  (o  la  me- 
dida )  del  movimiento  segun  las  etapas  de  anterioridad  y  posterioridad,  bastara 
indicar  el  caracter  convencional,  artificial  del  tiempo  de  nuestros  relojes  y  de 
nuestros  calendarios,  que  no  hacen  otra  cosa  sino  aplicar  — de  manera  m^  o 
menos  aproximativa—  la  medida  del  movimiento  planetario  a  los  demas  movi- 
mientos,  en  particular  a  toda  esta  serie  de  “movimientos”  que  constituye  el  cur- 
so  de  nuestra  vida. 

El  tiempo  es  la  medida,  la  “norma”  si  se  quiere,  de  la  duracidn,  de  nuestra 
duraclon  y  de  la  duracion  de  este  conjunto  cdsmico  al  cual  pertenecemos.  Y  la 
experiencia  mas  inmediata,  mas  constante,  mas  universal  y  mas  irrecusable  nos 
manifiesta  el  caracter  esencialmente  fugaz  de  esta  duracion.  “Todo  fluye” :  esa 
verdad  del  universo  fisico,  enunciada  por  Heraclito,  ha  inspirado  todas  las 
literaturas. 

Esta  experiencia  del  “fluir”  imiversal  es  la  mas  melancdlica  que  se  puede 
iniaginar.  Todo  lo  que  tenemos  aqui  abajo,  lo  tenemos  en  el  instante.  Pero  el 
instante  (el  “nunc”)  carece  totalmente  de  consistencia:  apareciendo  desaparece. 
El  ser  de  la  naturaleza  corporal  lleva  en  si  mismo  su  propia  muerte,  el  motivo 
de  su  propia  destruccion.  Para  el  hombre,  como  para  todos  los  seres  del  cos¬ 
mos,  la  experiencia  del  tiempo  es  una  experiencia  de  inconsistencia,  de  radi¬ 
cal  pobreza  ontologica,  de  miseria. 

Pero  el  hombre  tiene  esa  superioridad  que  conoce  la  miseria  del  tiempo, 
que  es  capaz  de  tomar  conciencia  del  fluir  de  su  propia  vida  org^ca,  de  pen- 
sar  en  su  propia  muerte,  de  situar  su  propia  vida  en  la  serie  de  los  aconteci- 

C.  G.  Lib.  2,  cap.  46:  “Necesidad  de  sustancias  intelectuales  para  la  perfeccidn  del 
universo”. 
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mientos  sociales  y  cosmicos,  de  raciocinar  sobre  su  vida  v  su  muerte,  de  formu- 
lar  sobre  su  vida,  su  muerte  y  sobre  la  vida  y  la  muerte  de  los  dem^  seres, 
enunciaciones  inspiradas  por  el  concepto  de  etemidad  y  por  principios  que 
trasdenden  el  campo  de  las  realidades  materiales;  y  m^  aun,  de  orientar  su 
vida  a  la  luz  de  estos  prindpios. 

La  experienda  del  tiempo  manificsta  luego  la  miseria  y  la  riqueza  ( autditi- 
ca)  del  hombre:  su  miseria  como  ser  organico,  entregado  a  las  vidsitudes  del 
mundo  material  y  condenado  a  la  muerte;  su  riqueza  cx>mo  ser  inteligente,  con- 
ciente  de  su  propia  situadon,  capaz  de  orientar  su  vida  hada  fines  trascenden- 
tales  y  de  dar  una  significadon  superior  a  toda  su  actividad. 

Elstas  ultimas  palabras  suponen,  es  claro,  que  las  aspiraciones  superiores  del 
hombre  no  son  puras  ilusiones.  Si  fuesen  eso,  la  vida  no  tendria  sentido,  todo 
seria  literalmente  absurdo,  porque  el  ser  mas  excelente  de  la  naturaleza  estaria 
necesariamente  privado  de  su  fin.  Estas  hipotesis  no  se  pueden  conciliar  con 
la  existenda  de  Dios,  ni  tampoco,  al  fin  y  al  cabo,  con  los  primeros  prindpios 
del  entendimiento,  espedalmcnte  con  el  prindpio  de  finalidad  y  con  el  prind- 
pio  de  raz6n  de  ser. 

Ninguna  combinadon  de  orden  material  podra  jamas  dar  una  explicadon 
adecuada  de  las  aspiradones  del  alma  Humana,  ni  siquiera  del  minimo  concep¬ 
to  abstracto.  “Ceci  est  dun  autre  ordre”,  decia  Pascal.  Y  lo  menos  no  explicara 
nunca  adecuadamente  lo  m^. 


La  vida  despues  de  la  muerte 

En  la  Suma  Teologica  (1*  p.,  q.  75,  a.  6),  Santo  Tomds  se  hace  a  si  mismo 
la  objedon  siguiente: 

—  Nada  existe  sin  operacion  propia.  Pero  la  propia  operacion  del  alma, 
que  es  entender  con  representacion  imasjinativa  (cum  phantasmate)  no  se  pue- 
de  dar  sin  cuerpo;  porque  sin  representacidn  imaginaria  el  alma  no  entiende 
nada;  pero  no  hay  representacidn  imaQinaria  sin  cuerpo  (cf.  2  de  Anima,  text. 
160).  Luego  el  alma  no  puede  sobrevivir  a  la  destruccion  del  cuerpo”. 

La  objecion  se  funda  en  la  dependencia  operacional  del  intelecto  relativa- 
mente  a  la  imaginacion  y,  al  fin  y  al  cabo,  relativamente  a  los  sentidos  y,  por 
los  sentidos  al  organismo  y  al  mundo  material.  Sin  organismo,  no  hay  pensa- 
miento:  luego  la  vida  del  alma  no  puede  subsistir  porque  toda  vida  implica 
operadon,  actividad.  En  nuestros  dias,  el  objectante  podria  ilustrar  su  argu- 
mentacion  citando  estas  maquinas,  cerebros  artificiales  que  resuelven  proble- 
mas  matematicos  o  traducen  textos  de  un  idioma  para  otro,  todo  eso  con  una 
fadlidad  sobrehumana.  La  conclusion  seria  que,  al  fin  y  al  cabo,  el  pensamien- 
to,  resultado  de  una  convergencia  de  fuerzas  materiales,  depende  del  organis¬ 
mo  de  tal  manera  que  el  intelecto  no  puede  sobrevivir  a  la  destrucdon  del 
cuerpo. 

En  su  respuesta,  Santo  Tomds  declara  que  la  necesidad  de  representadones 
imaginarias  para  el  pensamiento  es  una  consecuencia  del  estado  actual  de  union 
del  alma  con  el  cuerjx).  Despues  de  la  muerte,  el  alma  tendra  otro  modo  de 
entender,  y  no  necesitara  representaciones  imaginarias,  ni  sentidos,  ni  cuerpo. 

Una  experiencia  constante  manifiesta  la  necesidad  de  la  imaginaddn  para 
pensar.  Todos  nuestros  conceptos  tienen  su  origen  en  la  imaginaddn,  y  las 
imagenes  derivan  de  las  impresiones  sensoriales.  Observacidn  vulgar  y  psicolo- 
gia  dentifica  saben  bien  que  existe  una  interdependenda  profunda  entre  dis- 
posidones  corporales,  funciones  fisiologicas  y  actividad  intelectual  o  espiritual. 
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Pero  no  basta  saber  que  necesitamos  imagenes  para  pensar  y  que  nuestra  vida 
intelectual  y  moral  esti  cxindidonada  por  las  aisposidones  organicas.  Es  me- 
nester  tambien  determinar  el  papel  exacto  de  nuestra  vida  animal,  sensitiva,  en 
particular  de  nuestra  imaginadon  en  el  pensamiento. 

Else  papel  es,  en  fin  de  cuentas,  subordinado.  En  la  vida  intelectual  del 
hombre,  que  no  tiene  la  intuidon  fulgurante  del  angel,  existe  una  parte  fmpor- 
tante  de  automatismo,  de  “materialidad”,  que  explica,  en  particular,  los  triun- 
fos  matcmaticos  y  lingiiistiscos  de  los  cereteos  electronicos.  Pero,  segiin  la  ob- 
servadon  de  Einstein,  estos  cerebros,  que  “resuelcevT  tantos  problemas,  son 
absolutamente  incapaces  de  plantear  el  minimo  problema.  En  realidad  no  re- 
suelven  nada,  porque  resolver  es  encontrar  una  soluddn  y  el  hecho  de  “encon- 
trar”  impbca  una  espontaneidad  vital  que  excede  totalmente  las  posibilidades 
de  una  maquina,  por  complicada  que  sea.  El  papel  de  los  “cerebros”  mecani- 
cos  es  puramente  instrumental  Son  medios  inventados  por  el  hombre  para  al- 
canzar  resultados  que  los  automatismos  naturales  puestos  a  la  disposidon  del 
iutdecto  humano,  no  pueden  alcanzar. 

Nuestro  entendimiento  es  una  facultad  de  “intuidon”  (“intus  legere”),  de 
invendon,  de  condenda,  no  un  conjunto  de  automatismos,  aun  muv  complica- 
dos.  Pero,  en  su  condidon  actual  de  union  con  el  organismo,  el  entendimiento 
humano,  naturalmente  orientado  hada  la  observadon  y  el  conodmiento  de  los 
seres  materiales,  opera  de  manera  abstractiva  y  deductiva,  despejando  lo  inte- 
ligible  implicado  en  las  representadones  imaginarias,  formulando  proposidones 
universales  y  deduciendo  de  ellas  conclusiones  particulares.  Todo  ese  trabajo 
exige,  como  fuente  de  informadones  y  como  m^io  de  comprobadon,  la  utih- 
zadon  de  la  imaginacion,  del  cerebro,  de  los  sentidos  v  por  consiguiente,  en 
su  situad6n  presente,  el  hombre,  para  pensar  necesita  imaginadon,  cerebro, 
sentidos,  condiciones  organicas  determinadas. 

Sin  embargo,  lo  que  es  la  lev  del  pensamiento  humano  en  su  condidon 
actual,  no  es  necesariamente  la  ley  del  pensamiento  en  cuanto  tal  Si  considera- 
mos  las  caracteristicas  del  objefo  del  pensamiento,  comprendemos  la  absoluta 
trascendenda  de  ese  objeto  relativamente  a  todos  los  automatismos  que  est^ 
a  su  servido,  y  en  particular  relativamente  a  la  imaginadon  v  a  sus  represen¬ 
tadones.  No  debemos  confundir  las  condiciones  y  los  medios  (subordinados) 
del  pensamiento,  con  lo  que  constituye  la  esenda  misma  del  pensamiento,  ma- 
nifestada  por  el  objeto  del  pensamiento.  Todas  las  dependendas  fuudonales 
del  alma  pensadora  no  compromete  la  trascendencia  de  esta  alma,  que  en  toda 
hipdtesis  queda  siempre  incorruptible,  inmortal  porque  capaz  de  alcanzar  lo 
universal  y  de  ejercer  asi  una  operacion  que  excede  absolutamente  toda 
materia. 

Pero,  ^cual  podra  ser,  despues  de  la  muerte,  la  actividad  de  un  alma  sepa- 
raoa  del  cuerpo  y  por  consiguiente  privada  de  la  imaginacion  y  de  todas  las 
funciones  sensitivas? 

Por  supuesto,  el  modo  del  conocimiento  del  alma  separada  tiene  que  diferir 
profundamente  del  modo  del  conocimiento  del  alma  unida  con  el  cuerpo.  Des¬ 
pues  de  la  muerte,  el  espiritu  humano  no  puede  recibir  nada  de  la  imagina¬ 
cion,  funcion  cerebral  que  tiene  la  suerte  de  los  demas  sentidos,  incapaces  de 
sobrevivir  a  la  destruccion  del  cuerpo.  Eso  no  quiere  decir  que  despu^  de  la 
muerte  toda  la  actividad  del  alma  esta  suprimida.  A  pesar  de  la  disoluddn  de 
su  “substractum”  material  el  espiritu  humano  conserva  siempre  sus  posibilida¬ 
des  radicales  de  operacion  intelectual  y  voluntaria.  Lo  que  es  esencial  al  inte- 
lecto  es  la  facultad  de  ver  (espiritualmente)  de  “intuir”.  Durante  la  vida  pre¬ 
sente  el  organismo  estd  al  servido  del  alma  pensadora.  “Organismo”,  esto  quie- 
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re  decir:  conjunto  de  6rganos,  o  de  instrumentos.  Un  instnnnento,  un  drgano, 
es  aleo  util,  tal  vez  necesario,  pero  puede  tambira  ser  algo  que  limita  o  im- 
pide  la  actividad  del  agente  principal:  v.  g.  los  anteojos  pueden  facilitar,  o  al 
contrario  incomodar  o  tal  vez  impair  la  vista.  En  la  vida  presente,  el  cerebro 
aoimalmente  sir\’e  para  el  pensamiento;  sin  embargo,  puede  incomodarlo  o 
prohibirlo  (caso  de  la  locura).  Nuestro  cuerpo,  poniendo  nuestro  intelecto  en  re- 
lacion  con  la  realidad  exterior,  nos  ofrece  un  objeto  que,  por  el  procedimien- 
to  de  abstraccion,  alimenta  nuestra  vida  intelectual.  Pero,  por  otro  lado,  la  de- 
ficiencia  del  cuerpo  perjudican  la  actixidad  mental;  y  de  toda  manera,  este  mis- 
mo  papel  de  '‘informacion’,  que  tiene  el  alma  relativamente  al  cuerpo  y  que  la 
une  sustancialmente  con  la  materia;  impide  la  pura  y  clara  intuicion  del  alma 
por  si  misma.  En  estado  de  union  con  el  cuerpo,  el  alma  se  conoce  a  si  misma 
por  “conciencia  psicologica”,  pero  este  conocimiento,  causado  por  el  ejercicio 
de  la  actividad  pensadora  a  partir  de  la  operacion  abstractiva,  es  imperfectisi- 
mo.  El  “yo  pensante"  sabe  que  existe,  pero  no  tiene  la  intuicidn  pura  de  su 
propia  esencia.  Despu^  de  la  muerte,  separada  de  la  materia,  el  alma  Huma¬ 
na  serd  por  si  misma  objeto  directo  y  adecuado  de  intuicion,  de  vision  intelec¬ 
tual,  porque  por  si  misma  esta  alma  es  objeto  inteligible. 

Con  el  conocimiento  de  su  esencia,  el  alma  separada  tiene  tambira  conod- 
miento  de  los  habitos  intelectuales  y  voluntarios  adquiridos  en  la  vida  terres- 
tre  y,  por  supuesto,  de  sus  propios  actos  en  su  condicion  posterior  a  la  muerte. 
L6gicamente,  todo  lo  que  en  el  alma  es  de  orden  intrinsecamente  inmaterial 
queda  fuera  del  alcance  del  “devenir”  material.  “Operari  sequiter  esse”:  el  obrar 
sigue  al  ser.  Luego,  el  alma  separada  tiene  su  obrar,  puramente  espiritual  v  que 
se  explica  por  la  misma  presencia  del  alma  a  si  misma,  por  la  conservacion  de 
las  ideas  y  de  los  habitos  espirituales,  y  tambidi  por  las  comunicaciones  que 
puede  redbir  de  Dios  y  tal  vez  de  otras  almas  u  otros  espiritus.  La  filosofia 
puede  unicamente  afirmar  la  posibilidad  de  tales  comunicaciones,  sin  preten¬ 
der  dar  ninguna  informadon  relativamente  a  su  realizacion  o  a  su  contenido. 
A  pesar  de  todo,  la  sola  raz6n  natural  puede  ya  prev'er  con  certeza  que  las 
exigendas  de  nuestra  concienda  moral  encontraran  su  satisfacdon  en  la  vida 
futura.  ^En  que  forma?  Aqui  la  razon,  redudda  a  las  conjeturas,  tiene  que  de¬ 
jar  el  lugar  a  la  Reveladon  divina. 

jCosa  singular!  El  misterio  tan  desconcertante  de  la  resurreccion  de  la  car- 
ne  corresponde  con  exigendas  profimdisimas  de  la  reflexion  filosofica.  Separa¬ 
da  del  cuerpo,  el  alma  conserva  la  individuadon  que  tuv'o  su  fundamento 
dispositive  en  la  materia.  El  alma  subsiste,  pero  la  persona  Humana  no  se  reali- 
za  segiin  su  definicion  completa.  Queda  siempre  una  especie  de  exigencia  de 
restauradon  del  compuesto  humane  completo,  exigencia  misteriosa  cuya  nece- 
sidad  se  puede  discutir  entre  filnsofos  cristianos  pero  que  se  deduce  logica- 
mente  de  la  estructura  hilemorfica  del  hombre. 

Por  supuesto,  en  todas  estas  cuestiones  relativas  a  la  vida  futma  y  a  las 

condidones  del  cuerpo  resudtado  (soma  pneumatikon . ,  segiin  la  ex- 

presidn  de  San  Pablo),  debemos  tener  particular  cuidado  de  guardamos  contra 
nuestra  imaginadon.  Los  progresos  de  la  ciencia  manifiestan  cada  dia  mas  el 
caracter  misterioso  del  Universe  material:  ;con  cuanta  mayor  razon  tenemos 
que  confesar  nuestra  ignorancia  tocante  a  las  realidades  de  la  vida  despues  de 
la  muerte!  Pero,  si  somos  incapaces  de  describir  las  particularidades  de  esa 
vida,  a  pesar  de  todo  la  afirmacion  de  su  cxistenda  se  impone  a  nosotros  de 
manera  absolutamente  cierta,  no  unicamente  en  virtud  de  la  Reveladon  divina, 
sino  ya  como  conclusion  rigurosa  de  las  ev'idendas  de  nuestra  propia  vida  in- 
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telectual,  moral,  artistica,  espiritual:  de  toda  nuestra  \ida  humana.  Mas  que 
nunca,  jen  nuestra  ^poca  tan  amenazadora  para  la  persona  humana,  esta  Mir- 
macion  es  tan  necesaria! 

L.  J.  Mobeac 


LOGICA  HINDU 


Principios  del  desarroUo  del  pensamiento  indio 

1. -El  comienzo  del  pensamiento  sistematico  debe  ubicarse  en  los  ulb'mos 
siglos  anteriores  a  nuestra  era.  Desde  epocas  muy  remotas  se  manifestaron  cier- 
tas  ideas  metafisicas,  psicoldgicas  y  religiosas,  pero  solo  en  aquel  tiempo  ad- 
quirieron  una  forma  sistematica,  originando  el  texto  clasioo  que  los  brahmanes 
llaman  “Sutra”.  De  este  texto  resultan  seis  escuelas  bramanicas:  Samkhyakarika, 
Yoga,  Purva-mimamsa,  Vedanta,  Nyaya  y  Vaisesika.  La  ultima  parece  haber 
sido  redactada  definitivamente  alrededor  del  ano  200;  en  todo  caso,  se  aplica- 
ron  parcialmente  en  epocas  anteriores.  Todos  estos  Sutras  fueron  comentados 
profusamente  y  a  su  vez  se  dan  comentadores  de  comentadores  y  aun  comen- 
tadores  de  tercer  orden  de  comentadores.  Las  doctrinas  de  estas  escuelas  pue- 
den  caracterizarse  con  cierta  aproximacion,  del  modo  siguiente;  Samkhyakaiika, 
ontologia  duah'sta  y  cosmogonia;  Yoga,  sistematizacion  de  la  practica  asc^ca 
y  mistica;  Purva,  — mimamsa,  hermen^tica  de  los  textos  sagrados  (del  V’eda); 
Vedanta,  metafisica  monista;  Nyava,  teoria  del  conocimiento,  logica  y  metodo- 
logia;  Vaisesika,  ontologia  realista  y  sistematica. 

2.  —  En  la  India  se  originaron,  ademas,  el  Budismo  v  el  Jinismo  alrededor 
del  siglo  VI  de  nuestra  era;  desarrollaron  un  pensamiento  altamente  especulati- 
vo  que  encontro  expresion  tambira,  en  un  texto  fundamental.  Tiene  significa- 
cion  especial  para  nosotros,  el  Budismo;  se  subdividio  en  dos  grandes  direccio- 
nes:  Hinayana  y  Mahayana.  Dentro  de  estas  dos  corrientes  principales  se  origi¬ 
naron  distintas  escuelas.  Las  escuelas  principales  del  Hinayana  son  la  realista 
y  pluralista  Sarvastivada  y  la  fenomenica  Sautrantika.  En  el  Mahayana  se  origi- 
no  primero  el  relativismo  negativista  del  Mahyamikas.  El  moximiento  culmina 
con  el  idealismo  del  Vijnanavada.  De  este  ultimo  son  pocos  conocidos  .\sanga 
y  Vasubandhu.  La  filosofia  india  se  desarrolla  en  una  continua  disputa,  pero 
tambi^n  en  un  fecundo  cambio  de  opiniones  entre  las  escuelas. 

3.  —  Hacia  el  siglo  vin  se  desplaza  al  Budismo  y  se  impone  dentro  del  Brah- 
manismo,  el  Vedanta,  sobre  todo  gracias  a  una  serie  de  notables  pensadores 
entre  los  cuales  Sankara  (siglo  xth/ix)  es  el  mas  importante.  El  resultado  finaL 
que  ya  se  bosqueja  en  el  siglo  x,  es  una  unificacion:  el  Vedanta  admite  algunas 
doctrinas  de  las  otras  escuelas  y  tambira  mucho  del  ideario  budista;  las  disputas 
se  consuman  dentro  de  la  escuela  vedantica.  En  general,  podemos  hablar  de 
tres  periodos  fundamentales  en  el  pensamiento  indio,  que  coinciden  a  grosso 
modo  con  los  tres  milenios  de  su  historia.  Anti^iiedad:  hasta  el  comienzo  de 
nuestra  era.  Es  el  tiempo  de  un  pensamiento  aun  no  sistematizado.  Petiodo 
cldsico:  primer  milenio  despu^s  de  Cristo,  caracterizado  primero  por  una  dispu¬ 
ta  entre  las  distintas  opiniones  y  en  segundo  lugar  por  la  creacion  de  un  siste- 
ma  mas  elaborado.  Nuevos  tiempos:  el  segundo  milenio  despues  de  Cristo  con 
la  hegemonia  del  Vedanta. 
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Historia  del  pensamiento  Idgico 


1.  —  La  logica  se  desairollo  en  la  India,  como  en  Crecia,  a  partir  de  la 
metodologia  cie  la  discusion.  Ya  en  el  siglo  n  de  nuestra  era  esa  metodologia 
se  construyo  sistematicamente.  Los  primeros  pensadores  que  pueden  ser  con- 
siderados  como  logicos  figuran  ya  en  el  Vaisesika-sutra  (siglo  i)  pero,  en  reali¬ 
dad,  la  historia  de  la  logica  Hindu  comienza  realmente  con  el  Nyaya-sutra  re- 
dactaJo  alrededor  del  siglo  n.  Este  Sutra  “logico”  es  el  fundamento  de  todos 
los  demas  pensamientos  logicos  de  la  India.  Despues  de  su  redaccidn  definitiva 
siguen  los  cinco  o  seis  siglos  de  disputa,  entre  los  logicos  budistas,  brahmanes 
y  tambien  jinistas.  En  las  tres,  la  logica  es  cuidada  solicitamente.  Los  m4s  im- 
portantes  pensadores  que  jiertenecen  al  Naiyayikas  son:  Vatsyayana  (si¬ 
glo  v/\i),  Udd)tokara  (siglo  vn)  y  Vacaspati  (siglo  x);  del  Vaisesikas  merece 
citarse  Prasastapada  (siglo  v/vi)  y  del  Mimamsakas,  Kumarila  (siglo  vn). 

2.  De  mayor  significacion  que  los  citados  son  quiza  los  budistas  Vasuban- 
dhu  (siglo  iv/v)  y  su  genial  discipulo  — tal  vez  el  m^  grande  de  los  logicos 
indios—  Dignaga  (siglo  v/vi),  fundador  de  una  escuela  Vijnanavada  ideausta, 
pero  no  ortodoxa.  A  esta  escuela  pertenecen,  entre  otros,  el  comentador  de  Dig¬ 
naga,  Dliarmakirti  (siglo  vn)  y  su  comentador  Dharmottara  (siglo  vni/ix).  En 
estos  siglos  debe  ubicarse  la  formacion  de  la  logica  que  evidentemente  existio 
en  el  siglo  vn:  de  la  metodologia  de  las  discusiones  publicas  proviene  la  logica, 
establecida  de  una  forma  autentica  y  correcta,  a  pesar  de  su  forma  elemental. 

3.  —  El  tercer  periodo  de  la  logica  Hindu  corresponde  a  vma  nueva  epoca  de 
la  logica:  la  del  Navya-Nyaya.  Iniciada  con  la  obra  formidable  de  Gangesas 
(siglo  xrv')  titulada  Tattva-Cintamani,  se  desarrollara  esta  logica  con  notable 
agudeza  y  penetracion,  y  lo  que  es  mas  interesante,  dentro  de  un  espiritu  muy 
semejante  al  de  la  escolastica  posterior  de  Occidente,  aun  cuando  los  conceptos 
fundamentales  y  el  metodo,  sean  completamente  distintos.  Entre  los  munerosos 
logicos  de  este  periodo  merecen  citarse  Jayadeva  (siglo  xv),  Reghunatha  (si¬ 
glo  xvi),  Mathuranatha  (siglo  xvn),  Jagadisa  (siglo  xvn)  y  el  autor  de  una 
Summulae  logicales,  Annambhatta  (siglo  xvn).  Actualmente,  con  la  reanuda- 
cion  del  pensamiento  vedantico  especulativo  (Sri  Aurobindo)  tambien  se  ha 
introduciclo  el  estudio  de  la  logica  india.  Aun  no  es  posible  emitir  un  juicio 
sobre  este  desairollo.  A  continuacion  resumimos  los  principales  nombres  v 
fechas. 


Pre-logica  discusion  metodoldgica 
Escuexas  Antiguas 

Ayaya-sutra  (Redaccion  definitiva  en  el  siglo  n  de  nuestra  era) 


Nayyayikas 
Vatsyayana  (siglo  v/vi) 
Uddyotakara  (siglo  vn) 
Vacaspati  Misra  (siglo  rx) 
Udayana  (Fin  siglo  x) 


Cangesa 

[ayadeva 

Raghunatha 

Mathuranatha 


Budistas 

Vasubandhu  (siglo  iv/v) 
Dignaga  (siglo  v/vi) 
Dharmakirti 

Dharmottara  (siglo  vmjix) 
Santaraksita  siglo  vin) 

La  Escuela  Nueva 
[agadisa 
Annambhatta 
Siglo  Kiv 
1425-1500 


Otras 

Prasastapada  ( siglo  v/vi) 
Kumarila  (siglo  vn) 

( Prabhakara ) 

Sridhara  (ca.  991) 


ca.  1475-ca.  1550 
ca.  1600-ca.  1675 
ca.  1600 

despu^s  del  1600 
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1-  —  En  el  Nyaya-sutra  se  encuentra:  una  doctrina  semantica  bastante  evo- 
lucionada  (la  docbina  es  realista  con  respecto  a  los  universales),  una  sofistica 
bastante  evolucionada  y,  en  especial,  ciertas  argumentaciones  que  constan  de 
cinco  miembros  y  que  se  expresan  asi:  “a)  Proposicion:  el  alma  es  etema;  b) 
Raz6n:  porque  es  no-producida;  c)  Ejemplo:  como  el  ^er,  que  en  cuanto  no- 
produdao  es  eterno;  d)  Aplicacion:  el  alma,  de  modo  semejante,  es  no-produ- 
dda;  e)  Conclusion:  luego,  el  alma  es  etema”.  Elste  esquema  —que  es  una 
fdrmula  de  argumentacion  por  analogia—  resulto  despues  fundamental  entre 
los  indios.  El  modo  de  proceder  en  el  libro  que  comentamos  es  bastante  exacto: 
donde  corresponde  se  colocan  definidones,  objedones  y  tesis.  Sin  embargo, 
hasta  ahora,  la  logica  parece  considerarse  solo  como  un  metodo  de  disputa. 

2.  —  La  logica  hasta  el  siglo  xiv  evidencia  derto  progreso,  espedalmente  en¬ 
tre  los  budistas;  este  progreso  se  manifiesta  en  tres  aspectos:  a)  Se  distingue 
el  argumento  “por  si  mismo”  del  argumento  “por  otros”,  formandose  asi  una 
logica  dentifica  que  remplaza  a  la  eristica  del  periodo  anterior;  por  esto,  Digna- 
ga  reduce  el  silogismo  a  tres  miembros  que  corresponde  al  silogismo  aristote- 
lico.  b)  Se  introduce  la  premisa  universal:  “conexion  necesaria”  entre  M  y  P, 
con  lo  cual  el  silogismo  de  Dignaga  (elaborado  formalmente  en  nueve  modes) 
se  hace  casi  aristotelico.  El  mismo  autor  tiene  una  idea  clara  de  la  primera 
figura  aristot^lica.  El  silogismo  de  Dignaga  difiere  del  aristotelico  porque  con- 
tiene,  como  parte  esendal,  una  prueba  inductiva  de  la  mayor,  muy  semejante 
a  las  formas  utilizadas  por  Stuart  Mill.  Otros  autores  no  admiten  la  “conexion 
necesaria”  e  insisten  en  los  cinco  miembros;  c)  Manifiestan  una  ligera  tenden- 
da  hacia  una  logica  extensiva. 

3.  —  Los  conceptos  y  teorias  fundamentales  de  la  Escuela  Nueva  son  los 
siguientes:  a)  Locus:  se  dice  que  A  esta  en  el  lugar  de  B  si  y  solo  si  A  y  B  se 
encuentran  juntos:  abreviemos,  “x  esta  en  lugar  de  y  por  xLy”;  b)  Pervasion: 
a  pervade  a  b  si  y  solo  si  xLb  xLa;  c)  Para  todos  los  logicos  de  esta  epoca 
la  inferencia  es  causada  por  conocimiento  de  pervasion;  d)  Utilizan  silogismos 
de  tres  miembros  formulandolos  generalmente  bajo  la  forma  de  un  entimeme 
tal  como  este:  “la  montaha,  fuego  posee  por  causa  del  humo”;  e)  Las  catego- 
rias  son  siete:  sustancia,  cualidad,  accion  (muy  semejantes  a  las  aristotelicas), 
caracter  generico  (propiedad  esencial,  en  la  terminologia  de  Aristoteles),  dife- 
rencia  ultima  (algo  semejante  al  principio  de  individuacion  de  los  escolasticos), 
inherenda  y  ausenda;  f)  Las  propiedades  son  divididas  en  esenciales  y  no- 
esenciales;  g)  La  proposicidn  es  analizada  distinguiendo  el  sujeto  y  el  predica- 
do;  h)  Hay  una  teoria  de  la  relacion,  concebida  como  diadica;  j)  Dos  sentidos 
se  distinguen  en  la  palabra  sanscrita  que  corresponde  a  “es”:  el  existencial  y  el 
copulative.  De  acuerdo  a  Raghunatha  nada  puede  decirse  de  una  entidad  a 
menos  de  que  exista  en  alguna  parte;  j)  Distinguen  dos  tipos  de  ausencia:  mu- 
tua  (negacion  de  identidad)  y  constante  (afirmada  cuando  la  cosa  no  existe 
de  manera  alguna);  k)  Se  usa  casi  continuamente  la  llamada  “contrapositiva” 
(la  contrapositiva  de  A  es  la  ausencia  constante  de  A);  1)  Se  niega  validez  al 
principio  de  la  doble  negacion;  m )  Se  dice  que  el  mimero  es  una  propiedad  de 
clases;  n)  Las  fallas  en  la  definicion  son  enumeradas  casi  en  la  misma  forma  que 
en  la  logica  cl^ica  occidental. 
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Resumeti 

A  pesar  del  escaso  conocimiento  que  tenemos  de  la  logica  India,  podemos 
decir  lo  siguiente: 

1.  —  Su  logica  es  una  16gica  distinta  de  la  que  conocemos  en  Occidente.  Sc 
distingue,  sobre  todo,  porque  la  logica  india  no  utiliza  variables  y  tiene  una 
marcada  tendencia  intencional.  Esta  tendencia  ha  conducido  a  la  fonnulacion 
de  una  problematica  muy  interesante  y  poco  conocida,  y  tambira  a  un  analisis 
logico  distinto  al  de  Occidente.  Esto  es  visible  en  la  formulacion  libre  de  cuan- 
tificadores  de  hechos  complicados;  asi,  al  evitar  el  uso  de  cuantificadores  se 
tratan  los  terminos  de  acuerdo  a  la  comprehension  y  luego  se  usan  dos  negacio- 
nes;  por  ejemplo:  "Todo  lo  que  es  humo  ocurre  en  un  lugar  donde  hay  fuego”, 
se  transcribira  mas  o  menos  asi:  "En  el  humo  hay  una  ausencia  generica  de  la 
ocurrencia  descripta  por  el  lugar  donde  hay  ausencia  de  fuego,  la  cual  ausen¬ 
cia  describe  algo  contrapositivo  limitado  por  fuego  y  contacto”. 

2.  —  La  16gica  india  carece  casi  por  completo  de  logica  proposicional;  su 
logica  de  clases  y  de  predicados  corresponde  a  la  silogistica,  permaneciendo 
dentro  de  lo  rudimentario.  Por  el  contrario,  se  encuentra  una  muy  interesante 
y  aguda  doctrina  soln’e  la  implicacion  (formal),  una  asombrosamente  abstracta 
y  compleja  teoria  sobre  la  negacion  y  algunos  teoremas  de  la  logica  de  relacio- 
nes  que  corresponden,  en  realidad,  a  los  que  formularon  Frege  y  Russell. 

3.  —  Pretender  establecer  una  comparacion  entre  esta  logica  y  la  logica  occi¬ 
dental  parece  arriesgado,  si  consideramos  el  estado  actual  de  las  investigacio- 
nes.  La  impresion  fundamental,  en  esta  cuestion,  es  que  los  problemas  mas  im- 
portantes  ue  la  logica  india  aun  se  desconocen;  en  otros  problemas  parecen 
demostrar  mayor  rigor  logico  y  mayor  abstraccion  por  lo  que  se  opina  que,  en 
al^nos  aspectos,  puede  ocddente  aprender  muchas  cosas. 

4.  —  Lo  mas  interesante  de  esta  logica,  es  que,  sin  conexion  ni  influencia 
con  la  logica  occidental  formulo  los  mismos  problemas  y  aun  establecio  las 
mismas  soluciones  en  muchas  cuestiones  logicas.  La  logica  hindu  merece  ser 
estudiada  mas  ampliamente,  pues  es  pecuhar,  original  e  interesante. 

Alberto  J.  Moreno 
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•  Si  observar  e  interpretar  son  los  dos  problemas  claves  de  toda  ciencia,  es 
cierto  que,  dentro  de  la  ciencia  empirioldgicas  la  tematica  cuantica  ha  acen- 
tuado  especialmente  ambos  aspectos.  De  alii  la  importancia  del  volumen  co- 
rrespondiente  al  noveno  simposio  de  la  Colston  Research  Society,  ^  donde  apa- 

1  Observation  and  Interpretation.  A  Symposium  of  Philosophers  and  Physicists.  Proc¬ 
eedings  of  the  ninth  Symposium  of  the  Colston  Research  Society,  held  in  the  University  of 
Bristol,  April  1st  -  April  4th,  1957,  London,  Butterworths  Scientific  Publications,  1957. 
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recen  reunidos  nombres  tan  significativos  como  Rosenfeld,  Ayer,  Braithwaite, 
Bohm,  Vigier,  etc.,  para  nombrar  los  que  aparecen  a  vuelapluma.  Nos  Uevaria 
fuera  de  los  limites  previstos  un  comentario  de  todas  las  sesiones  habidas:  seis 
en  total,  con  diez  y  seis  relaciones  y  sus  discusiones,  nos  constrinen  a  dar  al 
lector  solo  una  idea  del  contenido  del  volumen. 

Como  era  de  esperar,  el  tema  de  las  probabilidades  esta  ampliamente  repre- 
sentado:  seis  relaciones  exclusivamente  dedicadas  (Braithwaite,  Ayer,  Po^)er, 
Vigier,  Bopp,  Croenewold);  la  amplia  discusion  y  disension  que  siguen  a  todas 
ell^,  senala  no  solo  la  diversidad  de  opiniones  en  cuanto  a  su  aplicacidn  cuan- 
tica,  sino  tambien  en  cuanto  a  su  contenido  fisico  en  general 

La  fundamentacion  misma  de  la  mecanica  cu^tica  sigue  tambira  siendo 
objeto  de  las  m^  profundas  inquietudes;  desde  aclaraciones  sobre  ciertos  mal- 
cntendidos  fimdamentales  (Rosenfeld)  hasta  la  proposition  de  una  nueva  in- 
terpretacion  en  funcion  de  “variables  ocultas”  (Bohm),  pasando  por  el  analisis 
de  la  teoria  de  la  medicion  (Feyerabend,  Siissmann),  la  objetividad  del  cono- 
cimiento  fisico  (Fierz,  Kneale),  las  posibihdades  de  prediction  e  inferencia 
(Galhe,  Ryle),  el  uso  de  argumentos  nlosoficos  (Komer)  y  las  relaciones  entre 
belleza,  elegancia  y  reahdad  en  la  ciencia  (Polanyi);  todo  ello  puede  hallarse  en 
este  significativo  volumen.  No  queremos  dejar  de  sehalar  al  menos,  algunos 
puntos  que  interesaran  mas  directamente  a  nuestros  lectores. 

El  trabajo  de  Bohm  (“A  proposed  explanation  of  quantum  theory  in  terms 
of  hidden  variables  at  a  sub-quantum-mechanical  level”)  merece  ser  estudiado 
con  cuidado;  sus  proposiciones  tienden  a  corregir  en  puntos  no  leves  la  actual 
teoria  cuantica:  la  postulacion  de  un  nivel  mecanico  sub-cuantico  le  permite 
sehalar  la  coexistencia  de  determinismo  e  indeterminismo  a  distintos  niveles  de 
la  reahdad.  Puede  relacionarse  a  este  trabajo  el  de  Vigier  (“The  concept  of  pro- 
babihty  in  the  frame  of  the  probabilistic  and  the  causal  interpretation  of  quan¬ 
tum  mechanics”)  y  las  discusiones  que  siguen  a  ambos;  si  bien  se  halla  aiin,  a 
pesar  de  tantos  intentos,  vma  confusa  distincion  entre  casuahdad  y  determinis¬ 
mo  (Bohm:  “...because  of  the  infinity  of  nature,  you  canont  have  any  finite 
perfect  causahty.  No  law  is  ever  perfectly  correct  and  therefore  one  must  finally 
find  a  contradiction”). 

Tambira  es  digna  de  estudio  la  discusion  que  sigue  a  las  ponencias  de  la 
sexta  sesion,  especialmente  cuando  se  trata  de  si  los  enunciados  cientificos  tie- 
nen  significado  fuera  de  los  observadores,  y  sus  imphcaciones  con  respecto  a  la 
prediccion  y  retrodiccion  (Vigier,  Rosenfeld,  Ayer). 

El  epflogo  de  Sir  Charles  Daixtin  resulta  ser,  en  reahdad,  im  prologo,  una 
breve  introduction  a  las  teorias  cu^ticas,  destinado  a  im  auditorio  no 
especiahzado. 

•  Y  junto  a  la  fisica  cuantica  no  podia  faltar  la  fisica  relativista:  la  reimpre- 
sion  del  volumen  que  se  dedicara  a  Albert  Einstein  en  ocasion  de  su  septuag^imo 
aniversario,  ®  ha  de  ser  bienvenida  por  nuestros  lectores.  Tambien  aqui  s^  nos 
sera  posible  dar  una  idea  de  su  contenido.  ^Qui^n  se  atreveiia  a  comentar  cri- 
ticamente,  veinticinco  articulos  y  de  autores  tales  como  de  Broghe,  Pauli,  Bom, 
Bohr,  Margenau,  Milne,  von  Laue,  etc.,  etc.,  en  ima  nota  bibhografica?  Porque 
tal  y  tanto  es  el  contenido  de  estos  dos  volumenes,  destinados  a  convertirse  en 
obra  clasica  del  pensamiento  fisico  relativista  de  nuestra  ^poca. 


*  Albert  Eintein,  PhUosopher-Scientist,  edited  by  P.  A.  Sdiilpp,  New  York,  Harper 
and  Brothers  (Haiper  Torchbooks,  Science  Library),  19^,  2  vols. 
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Desde  un  breve  homenaje  de  Sommerfeld  (“To  Albert  Eanstein’s  seventieth 
birthday”)  y  una  exposicion  general  de  la  obra  de  Einstein  (de  Broglie),  hasta 
algunas  consideraciones  sobre  la  influencia  filosofica  y  social  de  la  teoria  relati- 
vista  (Wenzl,  Ushenko,  Hinshaw),  pasando  por  todos  los  problemas  fisicos  de 
la  teoria  einsteiniana:  su  contribucion  a  la  teoria  cuantica  (Pauli);  sus  teorias 
estadisticas  (Bom);  su  apartamiento  de  las  teorias  clasicas  (Heitier);  algunas 
discusiones  epistemologicas  sobre  fisica  atomica  (Bohr);  su  concepcion  de  la 
realidad  (Margenau)  y  de  la  ciencia  (Northrop);  estudios  sobre  gra\itaci6n 
no  relativista  (Milne)  y  sobre  la  constante  cosmologica  (Lemaitre);  las  rela- 
ciones  entre  geometria  y  fisica  (Robertson,  Menger);  etc.,  etc.,  son  otros  tantos 
temas  y  autores  que  enriquecen  estos  volumenes,  de  nutrida  doctrina.  La  auto- 
biografia  de  Einstein  que  abre  el  primer  volumen,  y  su  respuesta  final  a  algu¬ 
nas  criticas  contenidas  en  los  trabajos  anteriores,  son  digno  portal  y  coloron 
respectivamente. 

•  Las  conc^)ciones  cosmologicas  de  Eddington,  especiahnente  su  Fundamen 
tal  Theortf,  es  tema  capaz  de  atraer  y  ocupar  a  una  personalidad  de  la  talla  de 
£.  T.  Whittaker:  ®  sus  “mimeros  cosmicos”  y,  especialmente,  su  presuposicion 
acerca  de  la  existencia  de  una  sola  clase  de  particulas  ultimas,  merecen,  evi- 
dentemente,  una  seria  reflexion. 

Mas,  puesto  que  estas  teorias  eddingtonianas  son,  claro  estA,  deudoras  de 
amplios  desarrollos  previos,  traza  Whittier  “el  desarrollo  de  teorias  de  la  filo- 
sofia  natural[!]  desde  el  redescubrimiento  de  Euler  por  los  pensadores  occi- 
dentales,  hasta  nuestros  dias,  a  traves  de  “una  historia  de  la  evolucion  de  con- 
ceptos  y  principios,  especialmente  aquellos  que  han  provocado  largas 
controversias”  (prefacio).  Pasa  asi  revista  a  los  conceptos  de  espacio,  tiempo  y 
movimiento,  desde  Grecia  hasta  Lorentz;  el  desarrollo  de  la  fisica  clasica  hasta 
llegar  a  Maxwell  ;el  impacto  de  las  fisicas  relativista  y  cuantica,  para  acabar 
con  el  estudio  del  universe  de  Eddington.  El  desarrollo  de  estas  ideas  fisicas  es 
muy  claro  y  precise;  Whittaker  sabe  articular  su  exposicion,  que  no  es  demasia- 
do  facil:  no  se  trata  de  una  peyorativa  divulgacion  y  el  lector  no  avezado  de- 
bera  poner  su  esfuerzo  para  seguirla.  Pero,  esto  es  necesario  si  no  se  quiere  dar 
una  disminuida  del  contenido  conceptual  de  la  fisica. 

Desde  el  punto  de  vista  filos6fico,  sus  opiniones  merecen  diversos  juicios. 
Junto  a  los  aciertos  acerca  de  la  necesidad  del  contacto  para  situar  dos  cuerpos 
(p.  7;  cf.  p.  ej.  Sto.  Tomas,  III  C.  G.,  c.  68);  de  la  imposibilidad  de  descuorir 
la  metafisica  del  espacio  fisico  a  traves  de  la  geometria  (p.  9),  etc.,  aparecen 
errores  tales  como  aceptar  el  argumento  de  Ockham  contra  la  primera  via  de 
Santo  Tom^  y  especificamente  contra  el  omne  quod  movetur;  los  cual  lo  lleva 
a  lamentar  que  el  Angelico  fundamentara  su  doctrina  en  Aristoteles,  “whose 
natural  philosophy  was  worthless  and  misleading  from  begiimng  to  end”  (p. 
65).  jSi  que  es  un  juicio  lapidario  si  los  hay!  Es  cierto  que  existe  una  confusion 
corriente,  especialmente  en  los  autores  ingleses,  entre  filosofia  natiural  propia- 
mente  dicha  y  fisica  aristotelicas,  pero  a  esta  altura  de  los  tiempos  filosoficos 
no  es  ello  disculpable.  Y  precisamente  esta  confusidn  de  pianos  le  hard  aceptar 
a  Whittaker  — y  puesto  que  fisicamente  le  conviene—  la  afirmacion  de  Whitehead 
segun  la  cual  “from  the  philosophical  point  of  view  a  predicate  need  not  have 
a  subject;  in  other  words,  that  motion  may  take  place  without  anything  being 
moved”  (pp.  13-14). 


*  Sib  Edmund  Wittakeb,  From  Euclid  to  Eddingjton,  a  study  of  conceptions  of  the 
external  world.  New  York,  Dover  Publications,  1958. 
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No  obstante  estas  criticas  — y  otras  que  dejamos  de  lado—  queremos  dejar 
al  lector  con  la  idea  que  se  trata  de  una  obra  cientificamente  valiosa,  elaborada 
c^n  cabal  conodmiento  de  la  materia  y  personal  penetracion  en  los  problemas, 
si  bien  exige  ya  un  cierto  conocimiento  de  la  fisica. 

*  “Las  implicaciones  filosoficas  de  la  fisica  modema  ban  sido  analiTadas  en 
los  capitulos  anteriores  para  mostrar  que  esta  modemisima  parte  de  la  ciencia 
se  relaciona,  en  muchos  aspectos,  con  muy  antiguas  direcciones  del  pensamiento 
y,  que  aborda  algunos  de  los  antiguos  problemas  desde  una  nueva  direccion” 
(p.  158);  he  aqui  el  leit  motiv  de  esta  nueva  obra  de  Heisenberg  “Nova  et 
Vetera.  Su  exposicion  de  la  teoria  cuantica  no  es  un  resumen  mas,  accesible 
a  un  mayor  publico;  es  una  verdadera  revision  tendiente  a  hallar  una  explica- 
cion  de  mayor  alcance  que  la  mera  descripcion  fenomdiica  de  resultados  o  hi- 
potesis  ad  hoc.  Hablar  de  la  materia  y  de  la  forma  aristotelicas  a  proposito  de 
la  interpretacion  de  la  escuela  de  Copenhague;  o  introducir  la  nocion  de  po- 
tencia  en  la  descripcion  de  los  procesos  atomicos;  o,  mas  aun,  relacionar 
la  tendencia  actual  de  la  fisica  hacia  la  simplificacion  del  numero  de  pardculas 
elementales  con  las  ideas  de  Anaximandro  (apeiron),  es,  con  todas  las  obje- 
ciones  que  puedan  merecer  sus  posteriores  especificaciones,  sorprendente,  para 
decir  lo  menos. 

Hemos  hecho  la  salvedad  de  las  objeciones  que  pueda  merecer  el  desarro- 
llo  de  estas  ideas  de  parte  del  autor;  porque,  en  efecto,  si  en  principio  no  pode- 
mos  dejar  de  aplaudir  a  Heisenberg  por  su  coraje  — intrepidez  de  la  verdad— 
al  enfrentar  a  todas  las  posibles  (en  potencia  inmediata)  criticas  que  segura- 
mente  vislumbrara  cuanao  eso  escribia,  en  especial  de  parte  de  los  fisicos.  ( jVa- 
yal  Tanto  para  volver  al  viejo  Aristoteles),  no  podemos  dejar  de  senalar  algunos 
puntos  flojos  o  no  suficientemente  claros  de  su  exposicion,  brillante  por  muchos 
conceptos.  Asi,  ^no  cree  Heisenberg  que  debiera  distinguir  mejor  la  relacion 
entre  sustancia,  materia  y  energia?  Es  cierto  que  el  tema  del  concepto  de  ener- 
gia  espera  aun  una  precisadon  fundamental;  no  obstante,  es  sumamente  arries- 
gado  decir  que  “tod^  las  particulas  elementales  estw  hechas  de  la  misma  sus- 
tanda,  que  podemos  llamar  energia  o  materia  imiversal;  ellas  no  son  mas  que 
las  diferentes  formas  en  que  puMe  presentarse  la  materia”  (p.  134).  Y  a  la 
luz  de  esta  critica  debiera  rever  su  comparacion  entre  materia  prima  y  energia 
(p.  134).  Que  “la  suma  total  (de  la  energia)  no  varia”  (p.  46),  no  da  pie  a 
sustancializarla  y  mucho  podria  objetarse  a  la  afirmadon:  “las  particulas  ele¬ 
mentales  pueden,  en  realidad,  hacerse  de  esa  sustanda,  como  se  ve  en  muchas 
experiendas  de  creadon  de  particulas  elementales”  (ibid.).  Elstamos  de  acuerdo 
en  que,  desde  la  fisica,  “la  energia  puede  llamarse  la  causa  fundamental  de 
todos  los  cambios  del  mundo”  (ibid);  pero  afirmamos  contradictorio  sostener 
que  “la  energia  es  aquello  que  se  mueve”  [!],  para  luego  senalar  que  “puede 
txansformarse  en  movimiento,  en  calor,  en  luz  y  en  tension”  ( ibid. ) :  si  se  admi- 
te  (cosa  que  no  hacemos)  la  sustancializacion  de  la  energia  (“se  mueve”),  no 
pu^e  transformarsela  “en  movimiento”  (gdiero  relacion),  por  ejemplo.  For 
otra  parte,  seria  interesante  aclarara  tambien  Heisenberg  que  quiere  significar 
al  decir,  que  “el  espacio  vacio  entre  atomos,  de  la  filosofia  de  Democrito,  no 
era  la  nada;  era  el  soporte  de  la  geometria  y  la  cinematica,  el  que  hacia  posible 
las  distintas  disposidones  y  los  diferentes  movimientos  de  los  atomos”  (p.  49); 
y  cuAl  es  para  d  la  diferencia  entre  objetivo  y  real  (“A  las  ondas  del  espacio  de 
configuraci6n  se  las  puede  llamar  ‘objetivas*  cuando  se  desea  expresar  que  esas 

*  Werner  Heisenberc,  Fisica  y  FUosofta,  Buenos  Aires,  La  Isla  (coL  Perspecdvas  del 
mundo),  1959. 
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ondas  no  dependen  de  ningun  observador;  pero  difidlmente  se  las  j}uede  Ilamar 
reales’  a  menos  que  se  quiera  cambiar  el  si^ificado  de  la  palabra  ;  jp.  108).  Lo 
mismo  podria  pedirsele  acerca  de  su  division  de  los  realismos  (practico,  dog- 
matico  V  metafisico;  cf.  p.  62);  etc.  y  lamentamos  desilusionarlo,  pero  desclara- 
mos  enfaticamente  que  su  esperanza  que  la  “forma”  aristotelica  aparezca  algun 
dia  como  resultado  de  un  acabado  esquema  matematico  (p.  140)  no  se  vera 
nunca  cristalizada;  materia  y  forma  no  son  experimentables  ni  menos  cuantifi- 
cables;  son  si,  principios  irrenunciablemente  constitutivos  del  ser  material,  pero 
“el  esfuerzo  combinado  de  los  experimentos  en  la  region  de  la  alta  energia  \ 
el  analisis  matematico”  no  conducird  nunca,  contra  lo  que  espera  Heisenwrg, 
“a  una  inteligencia  completa  de  la  unidad  de  la  materia”. 

Mas,  si  el  lector  concluyera  de  nuestra  critica  en  una  actitud  despreciativa 
hacia  la  obra,  nos  apresurariamos  a  hacerle  notar  que  los  errores  senalados  es- 
t^  mostrando,  entre  lineas,  su  originalidad  de  enfoque.  Su  esfuerzo  no  es  —no 
podria  serlo—  acabado,  pero  merece  ser  considerado  con  todo  cuidado  para 
su  comprehension  y  eventual  desarrollo;  constituye,  desde  la  fisica,  un  mojon 
de  arranque  de  insospechada  potencialidad.  Es  nuestro  deseo  que  sea  “actua- 
lizada”  progresivamente. 

Es  interesante  al  respecto  comparar  la  interpretacion  de  la  teoria  cuantica 
que  defiende  Heisenberg  con  los  puntos  de  vista  de  Bohm  y  otros,  segun  apare- 
cen  en  la  obra  referida. 


*  El  impacto  del  desarrolo  cientifico  en  nuestra  cultura  es  ya  un  lugar  comun. 
Sin  embargo,  su  realidad  no  es  por  ello  menos  cierta:  de  alii  la  idea  de  Wiraier 
y  Noland  de  editar  una  coleccion  de  trabajos  bajo  el  titulo  unificante:  “Raices 
del  pensamiento  cientifieo.  Perspectiva  cultural”.  *  La  obra  reune  m^  de  treinta 
articulos,  publicados  originalmente  en  el  Journal  of  the  History  of  Ideas  (del 
cual  son  editores  los  nombrados),  repartidos  segun  cuatro  secciones  mayores: 
“La  herencia  clasica”  (prefacio  de  los  editores  y  trabajos  de  H.  Gomperz,  Hall, 
lioodiu,  McKeon,  Edelstein);  “Del  racionalismo  al  experimentalismo”  (prefacio 
de  Crombie  y  trabajos  de  Randall,  Koyre,  Moody,  Zilsel,  Keller  y  Rosen);  “La 
revoliicion  cientifica”  (prefacio  de  los  editores;  trabajos  de  Nisolson,  Johson, 
Houghton,  Prior,  McRae,  Strong,  Evans,  Thorndike,  Boas,  Wiener);  “Del  uni- 
verso-ihaquina  a  la  evoludon  cosmica”  (prefacio  de  los  EE.;  trabajos  de  Toul- 
min,  Vartanian,  Mandelbaum,  Ellegard,  Peterson,  Mimitz,  Wiener,  Lalande, 
Cohen).  Un  prefacio  general  de  los  editores  y  una  nota  biografica  sobre  los 
autores,  completan  un  volumen  que  abarca  desde  la  Concepcion  presocratica  de 
la  naturaleza  (Gomperz)  hasta  los  problemas  cosmol6gicos  mas  actuales 
(Mimitz). 

La  orientacion  de  los  trabajos  no  es  uniforme,  lo  cual  era  logico  esperar  en 
una  eoleccion  ocasional;  tampoco  se  trata  de  una  historia  de  la  ciencia  en  el 
sentido  corriente:  mientras  algunos  prefieren  encarar  las  ideas  en  un  determi- 
nado  periodo  (la  antigua  Grecia,  el  siglo  xvn,  la  evolucion  biologica  del  si- 
glo  xjx),  otros  se  detienen  y  toman  su  motivacion  en  un  nombre  representative 
( Aristoteles,  Leonardo,  Bacon,  Darwin);  otros,  en  tin,  senalan  la  importancia 
de  algunas  instituciones  (escuela  de  Padua,  el  Gresham  College);  etc.  No  esca- 
para  al  lector  — y  por  tercera  vez  en  este  Bolettn  nos  debemos  disculpar—  que 
no  podemos  dar  un  juicio  critico  por  menudo  de  tan  amplia  obra.  El  nivel  de 
los  trabajos,  si  bien  es  disimilar,  no  lo  es  demasiado;  en  general,  estan  bien 


*  Roots  of  Scientific  Thought.  A  cultural  perspective,  edited  by  P.  P.  Wiener  and  A. 
Noland,  New  York,  Basic  Books,  1957. 
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elaborados,  con  amj^ias  referendas  a  las  fuentes  primarias.  Claro  esti  que  no 
se  trata  de  iina  obra  para  principiantes,  pues  la  necesaria  disoontinuidaa  de  la 
misma  ha  de  suplirla  el  advertido  lector.  Y  aun,  cuando  nos  declatamos  enemi- 
gos  de  colecciones  de  ardculos  escritos  sin  intencion  de  acabar  en  ellas,  cede- 
mos,  no  obstante,  en  este  caso,  frente  a  la  ventaja  de  contar  con  este  buen 
“Panorama  of  twenty-five  centuries  of  scientific  thought  and  mediod’';  de  todos 
modos,  los  prologos  general  y  seccionales,  tienden  de  algun  modo  a  salvar  la 
continuidad. 

*  Si,  luego  de  los  trabajos  de  Duhem,  Koyr4  y  Maier  entre  otros,  hkaera  faha 
un  golpe  de  gracia  a  los  consuetos  si  que  anticuados  denostadores  de  las  in¬ 
quietudes  cientificas  de  la  Edad  Media,  be  aqui  la  obra  de  Marshall  Clagett  * 

Su  magnifico  libro,  se  estructura  segun  el  siguiente  patron:  cada  Parte  abar- 
ca  varios  capttulos,  los  cuales  comprenden  las  consideraciones  generales  del 
autor,  los  documentos  que  avalan  y  ejemplifican  aquellas  consideraciones,  y  fi- 
nalmente,  los  comentarios  que  siguen  a  cada  documento. 

El  estudio  de  la  estatica  (Parte  I)  arranca  desde  los  precursores  griegos  y 
arabes  (Euclides,  Arquimedes,  Heron  de  Alejandria,  al-Khazini,  Thabit  ibn 
Qurra)  hasta  llegar  a  la  estatica  del  medioevo  latino  (Jordanus  de  Nemore, 
Johannes  de  Muris,  Alberto  de  Sajonia).  La  dnematica  (Parte  II),  la  parte  al¬ 
go  mas  amplia  de  la  obra,  senala  el  desarrollo  que  sufri6  esta  ciencia,  gracias 
especialmente,  a  los  trabajos  de  los  miembros  d^  Merton  College  (Bradwardi- 
ne,  Heytesbury,  Swineshead,  Dumbleton),  curas  ideas,  partiendo  de  Gerardo 
de  Bruselas,  conduciran  a  la  dinamica,  a  trav»  de  la  aplicadon  de  la  geometria 
plana  a  los  problemas  cinematicos  (Nicolas  de  Oresme,  Giovanni  di  Casali,  Ja- 
cobo  de  Sancto  Martino);  especialmente,  es  cierto  esto  en  el  analisis  del  movi- 
miento  imiformemente  acelerado,  tambien  estudiado  pw  el  grupo  del  Merton 
College.  Finalmente,  la  mas  popular  dinamica  (Parte  HI)  sera  la  heredara  de 
los  estudios  anteriores.  Aparecen  aqui,  jimto  a  una  critica  de  la  mecanica  aris- 
tot^ca,  sendos  capitulos  dedicados  a  la  teoria.  del  movimiento  de  moyectiles 
(impetus:  Juan  Buridano),  a  la  caida  liln’e  (Buridano,  Alberto  de  Sajonia, 
Nicola  de  Oresme)  y  a  algunas  reladones  entre  mecanica  y  concepcion  del 
universe  (donde  puede  hallarse  interesantisimos  dates  sobre  el  movimiento  de 
la  tierra  y  el  centre  de  gravedad,  por  ejemplo).  La  ultima  part  (la  TV)  consti- 
tuye  una  apreciacion  de  conjunto  sobre  la  mecanica  medievaL 

Todo  cuanto  va  dicho,  esta  tratado  con  amplio  y  directo  conocimiento  de 
las  fuentes;  la  profusion  de  notas,  los  cuidadosos  comentarios  a  los  textos,  en 
fin,  la  exposicion  toda,  estan  proclamando  bien  a  las  claras  la  erudicion  del  au¬ 
tor  y  su  escrupulosa  objetivioad.  En  este  ultimo  aspecto  debera  considerarselo 
esp^almente  cuando  se  estudie  a  Duhem,  mas  ingenuamcnte  optimista  en 
cuanto  a  la  modemidad  de  la  mecanica  medievaL 

Los  textos  que  hemos  nombrado  him  de  una  vez  y  que  ocupan  la  mayor 
parte  de  la  obra,  merecen  im  parrafo  aparte:  m^  de  cuarenta  “documentos” 
— como  los  denomina  acertadamente  Clagett—  vertidos  al  ingles,  m^  el  original 
latino  de  veintidos  de  ellos  de  dificil  acceso,  suficientemente  comentados,  y 
anotados  los  latinos  con  sus  variantes  mas  importantes,  permiten  al  lector  el 
contacto  inmediato  con  lo  que  va  exponiendose  en  cada  capitulo,  posibilitando 
asi  una  opinion  personal. 

En  fin,  el  profesor  Clagett  ha  logrado  una  obra  de  madurez,  en  adelante 
de  obligada  consulta  en  cuanto  al  tema  de  la  ciencia  medieval  se  trate. 

*  Marshall  Clagett,  The  science  of  mechanics  in  the  Middle  Ages,  Madison  (Wiss), 
The  University  of  Wisconsin  Press,  1959. 
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*  La  filosofia  de  las  dendas  es  todavia  una  disdplina  de  no  bien  claro  con- 
tenido  (^no  ve  el  lector  cu4n  acogedor  es  nuestro  Bolettn?);  de  aUi  que  Hull 
haya  p^do  titular  su  obra  "History  and  Philosophy  of  ^ence”;  ^  restando 
"and  f^ulosophy"  quedaria  adecuadamente  expresado  su  contenido.  Por- 
que,  en  efecto,  la  obra  no  es  sino  una  historia  de  la  denda,  matizada  oportuna- 
mente  con  consideradones  epistemoldgicas.  "No  es  esta  una  historia  aetallada 
de  la  denda  sino  que  intenta  salvar  la  brecha  existente  entre  la  denda  y  las 
htimanidades,  considerando  las  ideas  dentificas  en  un  contexto  de  historia  y  de 
filosofia”  (prefado):  tal  es  la  intendon  del  autor,  que  desarrolla  en  diez  breves 
capftulos  abarcando  desde  la  antigua  Creda  hasta  las  tendendas  actuales.  Y 
dertamente  que  la  primera  impresion  del  recensor  es  de  simpatia:  falta  hacen 
trabajos  de  esta  naturaleza,  aun  breves  y,  por  consiguiente,  incompletos  como 
el  actual.  Pero,  no  obstante  tratarse  de  una  obra  muy  bien  escrita,  de  agradable 
lectiva  y  con  bien  selecdonados  ejemplos  y  datos,  el  filosofo  y  el  dentifico 
hallarin  mucho  que  criticar  en  ella.  Algunos  ejemplos:  cree  Hull  que  Galileo 
fue  el  primero  en  ver  la  falada  del  argumento  de  Zenon,  acerca  de  Aquiles  y 
la  tortuga  (p.  38);  desecha  la  exigenda  aristotebca  acerca  de  una  causa  que 
mantenga  el  movimiento  (p.  42),  y  sostiene  que  buscar  una  Causa  Primera  del 
movimiento  es  s61o  llevar  un  paso  atr^  el  problema  (q.  42);  opina  ser  el  mds 
peligroso  error  de  Aristdteles  haber  introduddo  la  idea  de  naturaleza  en  fisica 
(p.  44);  cree  (y  es  im  error  muy  generabzado)  que  la  teoria  atdmica  quimica 
de  Dalton  fue  una  de  las  mds  importantes  nodones  griegas  revividas  durante 
el  Renadmiento,  constituyendo  un  triunfo  de  Democrito,  contra  las  ensehanzas 
de  Aristdteles  y  los  estoicos  segun  los  cuales  la  materia  era  condnua  (ignora 
Hull  los  minima  naturalia);  frente  al  conflicto  idealismo-materialismo  no  ve 
otra  salida  que  el  paralelismo  psico-fisico  (p.  247  s.),  ignorando  el  hilemorfis- 
mo.  Notables  son  sus  prejuidos  con  respecto  a  la  Edad  Media:  aparte  de  no 
acreditarle  cuanto  le  aebe  el  desarrollo  posterior  de  las  dendas,  sosteniendo 
lo  que  podriamos  denominar  la  generacion  espontdnea  del  Renadmiento,  se 
destaca  su  visi6n  protestante  de  la  Iglesia  catdlica:  su  condena  dura  de  lo  que 
dencmiina  “eclesiastismo”  ( dericalismo  diriamos;  cf.  sin  embargo:  “la  deuda  de 
Europa  hada  la  Iglesia  Romana  es  inmensa  en  este  periodo”,  p.  125);  su  acep- 
tad6n  de  errores  teologicos  cuya  soludon  y  contenido  ignora  evidentemente 
fhabla  de  las  alegorias  de  Prometeo  y  Ad^;  no  le  parece  fuera  de  razfSn  sos- 
tener  que  el  Padre  existe  antes  que  el  Hijo. . . ),  etc. 

En  conjunto,  la  obra  estA  bastante  bien  equilibrada  en  su  estructura,  pero 
el  pensamiento  del  autor  no  parece  ser  muy  definido  en  sus  soludones;  y  esto 
es  muy  peligroso  en  un  trabajo  dedicado  espedalmente  a  prindpiantes,  quienes 
necesariamente  buscan  y  han  menester  de  un  pedagogo.  Aun  la  hsta  de  obras  de 
referenda  y  ampliacion  demuestran  esta  falla:  la  tal  lista  no  puede  ser  de  nin- 
guna  manera  ordenada  alfabdicamente,  como  la  presente  Hull;  esto  no  tiene 
sentido  prdctico.  An41ogamente  se  diga  de  las  ilustraciones  fotograficas,  que 
parecen  m^  bien  de  omato  que  explotadas  did^cticamente,  (una  duda:  es  in- 
tenddn  o  traiddn  subconsdente  colocar  de  im  lado  las  fotografias  de  Lyell, 
Darwin,  Wallace  y  Huxley,  y  del  reverse  las  de  un  gib6n,  un  chimpance,  un 
orangutan  y  un  gorila?). 


’’  L.  W.  H.  Hinx,  History  and  Philosophy  of  Science,  an  introduction,  London,  Long¬ 
mans,  Green  and  Co.,  1959. 
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*  Breve  pero  sustancioso  es  el  nuevo  libro  de  Daujat,*  preocupado  por  de- 
mostrar  cu^  alejado  esta  de  la  verdad  la  oposicion  entre  fisica  modema  y  la 
filosofia  aristotelico-tomista.  Divide  asi  su  obra  en  dos  j)artes.  Eln  la  Primera 
Parte:  “Naturaleza,  valor  y  limites  de  la  fisica  modema  ,  analiza  el  alcance  y 
dominio  del  conociiniento  fisico,  a  los  cuales  y  por  una  posterior  oposicion  al 
alcance  y  objeto  de  la  filosofia,  coloca  en  su  lugar  debido,  "a  la  luz  de  una 
Sana  compresion  del  trabajo  intelectual”.  (Introduccion).  Que  es  k)  que  conoce 
la  fisica  modema;  el  modo  de  conocer  de  la  inteligencia;  el  modo  de  conocer  de 
la  fisica  modema;  fisica  modema  y  filosofia:  tales  los  capitulos  de  esta  prime¬ 
ra  parte. 

En  la  Segunda  Parte:  “Repercusiones  filosoficas  de  los  resultados  de  la  fisica 
modema”,  se  ocupa  Daujat  ae  cinco  problemas  filosofico-cientificos  fundamen- 
tales  en  sendos  capitulos:  hilemorfismo  y  constitucion  de  la  sustancia  corporea; 
el  espacio;  evoludon  y  finalidad;  determinismo  y  azar;  el  hombre  y  la  natura- 
leza  o  la  objetividad  de  nuestro  conodmiento. 

Como  apredara  el  lector,  se  trata  de  un  nutrido  volumen,  si  se  considera 
que  todo  lo  dicho  va  comprimido  en  123  pequenas  paginas.  De  esto  surge  tam- 
bidi  que  no  debera  buscar  aqui  ningun  analisis  exhaustivo  de  los  temas;  apenas  si 
las  nociones  y  soluciones  fundamentales.  No  es,  de  ningima  manera,  una  obra 
para  el  especialista,  pero  si  lo  es  y  muy  recomendable,  para  el  estudiante:  breve, 
clara,  bien  escrita  y  fundamentada,  «:que  mas  puede  desear  el  prindpiante? 
A  el,  pues,  nuestra  recomendadon  de  su  atenta  lectura. 

•  Nuestra  orientacion  positivista  en  el  terreno  educativo  (o  meramente  ins- 
tmctivo)  hace  que  el  nino  se  encuentre,  desde  la  escuela  primaria  hasta  la 
Universidad,  estudiando  dencias  particulares  de  la  naturaleza,  las  dencias  di- 
versificadas  a  partir  de  un  tronco  comiin,  sin  nunca  haber  ni  siquiera  vislum- 
brado  la  estmctura  de  aquel  tronco:  de  aqui  la  imilateralidad  de  vision  que 
aparece  en  las  discusiones  dentifico-filosoficas  a  que  son  proclives  los  dentificos 
actuates.  Pero  existe  esa  ciencia  general  de  la  naturaleza;  y  de  ella  se  ocupa 
Smith  •  en  un  libro  de  casi  cuatrociento  paginas. 

Previo  un  capitulo  introductorio  sobre  ^  dencia  y  sus  divisiones  (nocion 
aristotelica  de  ciencia;  los  primeros  prindpios;  los  grados  de  abstracdon),  de- 
muestra  Smith  al  ser  movil  como  pimto  de  partida  de  todo  conodmiento  pos¬ 
terior  (c.  II),  investigando  luego  los  primeros  principios  naturales  (cc.  Ill  y  IV), 
esto  es,  materia,forma  y  privacion,  cuyo  analisis  ocupara  dos  capitulos  (V  y 
VI).  Sobre  esta  base  se  edifica  una  cienda  general  de  la  naturaleza,  en  el  ge¬ 
nuine  sentido  aristotehco  (c.  VII).  El  capitulo  siguiente  constituye  un  intere- 
sante  parentesis  al  anahzar  las  relaciones  entre  el  mundo  fisico  y  el  mundo 
construido  por  la  matematica.  Luego  de  este  parentesis  y  vuelto  al  mundo  de 
la  physica,  la.  realidad  de  la  composicion  hilemorfica  conduce  a  la  causalidad 
(materia  y  forma  cansan  el  ser),  cuyo  estudio  ocupara  cuatro  capitulos  (IX- 
XII)  hasta  alcanzar  la  Causa  de  las  causas. 

Pero,  pesar  de  haber  demostrado  al  ser  movil  como  punto  de  partida  del 
conocimiento,  no  ha  estudiado  aun  Smith  que  sea  el  movimiento  y  sus  conco- 
mitantes:  esto  le  insumira  el  resto  de  la  obra;  esto  es,  la  definicion  del  mo¬ 
vimiento  (c.  XIII)  y  sus  relaciones  con  el  infinito  (c.  XIV);  el  problema  del 
lugar,  como  medida  del  ser  movil  (c.  XV);  el  tiempo  como  medida  del  movi- 


B  L.  Daujat,  Physique  modeme  et  Philosophie  traditioneUe,  Toumai,  Desclee  et  Cie., 
s.  d.  (1959?). 

*  Vincent  E.  Smith,  The  general  science  of  nature.  Milwaukee,  The  Bruce  Publishing 
Co.,  1958. 
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miento  (c.  XVI);  las  clases  (c.  XVII)  y  partes  cuantitativas  del  movimiento 
(c.  XVIII),  para  acabar  con  el  Primer  Motor  Inmovil,  esto  es,  con  la  respuesta 
a  la  pregunta  acerca  de  la  causa  eficiente  ultima  del  ser  nmovil,  que  motiva 
toda  la  obra. 

La  obra  ha  sido  cuidadosamente  planeada  y  desarrollada  con  una  constan- 
te  referenda  a  las  fuentes  (Aristotelcs  y  Santo  Tom^),  sin  descuidar  — pero  sin 
exagerar  su  importanda—  algunas  pretensiones  de  las  dencias  modemas.  Asi, 
por  ej.,  en  el  caso  del  hilemorfismo,  rechaza  las  explicaciones  que,  en  base  a 
nipoteticos  (o  reales)  atomos  pretenden  desacreditarlo,  en  favor  de  una  expe- 
rienda  predentifica  mas  fundamental;  o  bien  hace  notar,  frente  a  la  matemati- 
zadon  de  la  phtjsica,  que  “el  experimento  y  la  medidon  solo  pueden  detectar 
que  una  cosa  es  (prindpium  quod)  y  no  un  prindpio  por  el  cual  (prindpium 
quo)  es”  (p.  162);  etc. 

La  inclusion  de  un  sumario  al  fin  de  cada  capitulo,  asi  como  de  algunos 
textos-problemas  ( Aristoteles,  Santo  Tomas,  Maxwell,  Bergson,  Newton,  Hume, 
Whitehead,  etc.)  contribuyen  a  una  mcjor  comprension  por  parte  del  estudian- 
te.  Colocar  las  notas  al  fin  del  capitulo  podra  ser  practice  para  el  editor,  pero 
resulta  sumamente  fastidioso  para  el  lector  atento. 

Cuando  acabamos  de  leer  esta  obra  de  Smith,  una  primera  meditadon  de 
conjunto  nos  hizo  surgir  la  imagen  de  “El  criterio”  balmesiano.  ^Es  exagerada 
la  comparadon?  Tal  vez;  pero  nos  parece  util  registrar  esta  impresion. 

•  El  trabajo  de  Susan  Stebbing  es  importante  en  tanto  cuanto  es  difundida 
la  obra  divulgativa  de  algunos  fisicos  ingleses,  espedalmente  A.  S.  Eddington  y 
J.  Jeans.  El  titulo  del  c.  1  senala  el  leit  motiv  de  toda  la  obra:  “The  common 
reader  and  the  popularizing  sdentist”;  porque,  en  verdad,  el  problema  que  tien- 
de  a  resolver  Stebbing  es  una  puesta  a  punto  filosofica  de  los  excesos  que  co- 
meten  en  sus  obras  mas  populares  los  nombrados  dentificos.  Mise  au  point  ne- 
cesario  para  el  lector  no  advertido  que  dvida  y  entretenidamente  trata  de  com- 
prender  el  contenido  de  la  nueva  fisica  a  traves  de  obras  de  verdadera  autori- 
dad  dentifica.  Tal  es  el  caso  de  Eddington  —para  particularizamos  con  quien 
lo  hace  la  autora— :  sus  obras  han  alcanzado  enorme  difusion  por  la  real  versa- 
cion  del  autor,  pero  muy  particularmente  por  su  f)ersonal  estilo  expositivo:  su 
humour  Ueva  al  lector  compladdo  a  aceptar  mucho  mas  de  lo  que  de  un  fisico, 
qua  fisico.  debe  aceptar.  No  creemos  necesario  ejemplificadon,  que  espacio 
nos  llevaria:  Stebbing  se  encarga  minudosamente  de  ello  en  un  detallado  analisis 
que  senala  con  buen  sentido  los  limites  que  separan  dencia  y  filosofia,  preci- 
sandole  al  cientifico  que  cuando  trata  de  resolver  con  sus  metodos  y  resultados 
dertos  temas  trascendentes,  esta  pisando  terreno  vedado.  Podria  objetdrsele  a 
la  autora  que  pide  demasiado  cuando  exige  una  precision  de  conceptos  en 
textos  donde  Eddington  juega,  tal  vez  inocentemente,  una  humorada;  y  que  es 
excesivo  poner  como  lema  al  c.  VI  (“Consequences  of  scrutinizing  the  inscru¬ 
table”):  PLJjJV^EFKD  RKHKLTK  FP  ALFKD  TB  ALKD  HKLT  TEXQ;  perO  el  irouico  fisi- 

co  se  lo  merece:  no  seria  muy  diferente  su  actitud  frente  al  filosofo  que  atra- 
vesara  imprudentemente  sus  ironteras. 

Es  fadl  apredar  — y  lo  lamentamos  muy  de  veras—  la  ignorancia  de  ciertas 
soludones  tomistas;  esuecialmente,  es  esto  notable,  cuando  se  trata  de  temas 
con  resonanda  teologicas:  el  libre  albedrio,  las  relaciones  morales  (“it  is  absiurd 
to  suppose  that  God  my  Creator  can  also  rightly  be  my  Judge”);  etc. 

^0  L.  Susan  Stebbing,  Philosophy  and  the  physicists.  New  York,  Dover,  1958. 
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*  Y  hablando  de  Eddington,  he  aqui  una  de  sus  obras  dedicada  a  la  exposi- 
cion  elemental  de  la  relatividad.  Y  como  en  todo  bbro  de  este  autor,  aun  en  los 
nm  tecnicos,  se  hallaran  en  el  su  agradable  exposicion,  su  adaptabibdad  al 
lector  destinatario  de  la  obra,  y  su  infaltable  humour,  junto  a  una  erudicidn  in- 
negable.  Y  esto  es  nm  cierto  aun  tratandose  de  la  teoria  relativista:  Exldington 
fue  uno  de  sus  primeros  entusiastas  adherentes;  de  aUi  que  reunidas  las  con- 
diciones  precedentes,  sea  bienvenida  la  reimpresion  de  su  “Elspacio,  tiempo  y 
gravitacion". 

No  se  trata  de  una  obra  reciente:  su  edicion  primera  data  de  1920,  y  no 
se  debe  pretender,  por  consiguiente,  hallar  en  ella  algunas  precisaciones  mas 
modemas.  Sin  embargo,  como  introduccion  a  las  teorias  especial  y  general  de 
la  relatividad,  mantiene  todas  las  condiciones  eddingtonianas  que  hemos  enu- 
merado  antes  y  el  principiante  que  lo  adopte  como  texto  fisico,  habra  hecho 
una  buena  eleccion  (si  bien  el  formalismo  matematico,  no  excesivo,  podra  des- 
orientarlo  en  algunas  pocas  ocasiones).  Se  encontrara  en  ella,  claro  est^  esa 
tendencia  a  senalar  los  aspectos  paradojales  de  la  relatividad,  y  la  habitual 
confusion  de  los  pianos  cientifico  y  filosofico.  No  obstante,  el  aspecto  paradojal 
no  es  tan  acentuado  como  se  podria  sospechar;  y  ello  tiene  su  expUcacion  en  la 
acentuacion  que  del  aspecto  simboUco  de  la  teoria  fisica  hace  Elddington  con 
desmedro  del  contenido  real,  fisico,  de  su  expbcacion:  “The  theory  of  relativity 
[...]  (is)  a  form  of  simbols.  It  is  knowledge  of  structmal  form,  and  not 
Imowledge  of  content”  (p.  200). 

J.  E.  Bolzan 


GENTILE  Y  LA  HISTORIA  DE  LA  FILOSOFIA  ITALiANA 


Hablar  de  la  historia  de  la  filosofia  italiana  es  hablar  de  Gentile,  y  esto, 
por  tres  razones.  No  solo  por  la  importancia  fundamental  que  tuvo  en  su  vida 
el  estudio  de  la  filosofia  italiana.  No  solo  por  los  veintiseis  volumenes  que  le 
consagro  y  que  resumen  el  fruto  de  toda  una  vida  al  servicio  de  la  investigacion 
historica,  sino  tambien  por  haber  sido  Gentile  el  iniciador  de  un  vasto  mo- 
vimiento  de  revaloracion  de  los  filosofos  de  su  patria.  Y,  sobre  todo,  por  haber 
sido  el  quien  renovo  el  interes  por  el  estudio  de  ciertos  autores  desgraciada- 
mente  olvidados,  y  quien  con  la  agudeza  de  su  juicio  critico,  supo  restituir  a 
un  Gioberti  y  a  un  Rosmini  por  ejemplo,  todo  el  valor  intrinseco  de  su  pen- 
samiento.  La  generacion  inmediatamente  posterior  a  Gentile  continuo  el  ca- 
mino  iniciado  por  este;  asi  un  Sciacca  pudo  mostrar  la  fecimdidad  del  pensa- 
miento  de  Rosmini,  habi^ndose  orientado  hacia  el,  gracias  al  expreso  consejo 
dc  su  maestro. 

Las  particulares  dotes  de  Gentile  como  historiador  de  la  filosofia  se  ma- 
nifiestan  sobre  todo  en  los  estudios  que,  entre  1903  y  1914,  publicara  en  la 
revista  “La  Critica”  fundada  por  B.  Croce  ese  mismo  aho.  Dichos  estudios  apa- 


Sir  Arthur  S.  Edwncton,  Space,  time  and  gravitation.  An  oudine  of  die  general  re¬ 
lativity  theory.  New  Yoilc,  Harper  and  Brothers  (Harper  Torchbocks,  Science  Library),  1959. 
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rederon  mas  tarde  editados  con  el  titulo  de:  “Origini  deUa  filosofta  contem- 
poranea  in  Italia”,  hada  1917.  * 

Analizando  el  pensamiento  italiano  de  la  segunda  mitad  del  siglo  pasado, 
Gentile  estudia  sus  corrientes  mds  importantes,  a  saber,  platonicos,  positivistas, 
neo-kantianos  y  nco-hegelianos,  teniendo  en  cuenta  especialmente,  en  que 
medida  cada  tendenda  ha  contribuido  a  originar  el  movimiento  filosonco 
del  presente  siglo. 


Los  Platdnicos 

A  prindpios  del  siglo  xix,  Calluppi  inicia  en  Itab'a  un  movimiento  de 
renovadon  tilosofica  que  asume  su  forma  definitiva  con  Antonio  Rosmini. 
Frente  al  pensamiento  aleman  y  frances,  la  obra  de  Rosmini  “Nttovo  saggio 
sulTorigine  defle  idee”  responde  a  las  necesidades  espirituales  de  su  tiempo 
con  su  retomo  a  las  creencias  religiosas  tradidonales,  caracteristico  de  todo  el 
movimiento  romantico  europeo.  For  otra  parte,  la  filosofia  de  Rosmini  pone 
el  acento  en  la  doctrina  del  conodmiento  pero,  en  oposicion  a  Kant,  reduce 
las  categrias  a  una  sola  idea:  la  idea  del  ser,  y  la  convierte  en  el  centro  de  su 
problematica.  Aunque  permanece  en  una  posidon  subjetivista,  Rosmini  afirma 
al  unidad  organica  de  sentido  entendimiento  en  el  acto  de  conocer. 

Gioberti  continua  esta  orientacion  fundamental  pero  modifica  pardalmen- 
te  su  contenido  y  pasa  del  psicologismo  rosminiano  a  un  ontologismo  que, 
a  pesar  de  no  alcanzar  una  formuladon  definitiva,  alimento  y  vivified  el  ideal 
del  Fiisorgimento.  Pero  cuando  finaliza  la  guerra  nacional  en  1848  se  produce 
la  caida  de  la  filosofia  rosminiana  y  giobertina;  Gioberti  vuelto  a  su  patria, 
dedde  emprender  el  camino  del  exilio. 

Es  Giuseppe  Ferrari  (1812-1876)  quien,  impregnado  del  espiritu  esceptico 
Y  revoludonario  del  siglo  xvin,  cree  llegado  el  momento  de  escribir  su 
Filosofia  della  Revoluzione”,  inspirada  en  Saint-Simon  y  Proudon,  y  critica 
acerbamente  la  doctrina  de  aqudllos.  Su  escepticismo  hallo  eco  en  la  »bra  de 
Ausonio  Franchi  (1821-1895),  muy  influenciado  por  Renouvier,  y  en  Bo- 
naventura  Mazzarella  (1818-1882)  el  cual,  afirmando  que  todo  tiende  hacia 
un  fin,  intenta  un  concordismo  entre  su  escepticismo  teologico  y  el  mensaje 
evangelico. 

Esta  tentativa  de  destruir  el  idealismo  de  Rosmini  y  Gioberti  res  ilto  in- 
fructuosa  y  no  ejerdo  ningun  influjo  notable  sobre  el  pensamiento  italiano. 
Luego  de  esta  experiencia,  resurgio  el  rosminianismo  sobre  todo  en  la  perso¬ 
na  del  conde  Terencio  Mamiani  cuyo  pensamiento  aunque  mediocre  y  mas 
bien  retorico,  tuvo  amplia  difusion  en  su  momento  si  bien  no  tuvo  continuado- 
res.  Mencion  aparte  merece  la  figura  de  G.  M.  Bertini  (1818-1876),  cuya  fa- 
ma  es  asaz  inferior  a  su  merito,  no  tanto  por  el  valor  intrinseco  de  sus  escritos 
sino  por  su  profunda  concienda  de  las  exigencias  del  saber  filosofico.  Plato- 
nico  de  primera  mano,  Bertini  fue  muy  influenciado  por  el  pensamiento  de 


V  Ckm  un  renovado  y  admirable  esfuerzo  en  su  contribucion  a  la  difusion  de  los  eshi- 
dios  filosdficos,  la  editorial  Sansoni,  de  Firenze,  inicid  una  nueva  edicion  de  las  “Opere  com¬ 
plete  di  Giovanni  Gentile”  realizada  bajo  el  cuidado  de  la  “Fondazione  G.  Gentile  per  gli 
stiidi  filosofici”.  Para  tener  una  idea  aproximada  de  la  magnitud  del  esfuerzo  realizado  por 
la  casa  Sansoni,  basta  considerar  el  numero  de  los  volumenes  que  integran  la  presente  edi- 
ci6n  y  que  asciende  a  un  total  de  60,  entre  obras  sistemdticas,  historicas,  pedagogicas  y 
fragmentos,  sin  contar  los  dedicados  al  “Epistolario”  (alrededor  de  8  volumenes  mas).  El 
ultimo  trabajo  publicado  es  “Discorsi  di  Religione”  que  lleva  el  N?  37  de  la  serie  general. 
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Jacobi,  al  que  trato  de  superar  afinnando  la  annonia  de  la  intuicidn  con  la 
razon,  de  la  afectividad  con  el  entendimiento,  movi^ndose  siempre  dentro  de 
una  orientacion  leibnitziana. 

La  intuidon  dinamica  platonizante  de  Bertini,  fue  tambidi  sostenido  por 
Luigi  Ferri  (1826-18^)  aunque  con  otros  matices.  Elspiritu  superficial  y  amante 
de  la  pura  erudidon,  Ferri  escribio  mucho  pero  nunca  llego  a  penetrar  en  lo 
mas  Hondo  de  la  vocadon  filosofica.  Sostuvo  la  irreductible  separadon  entre 
sujeto  y  objeto  de  conodmiento  y  el  concepto  de  verdad  como  confonnidad 
del  pensamiento  al  ser,  manteniendo  empero  un  enfoque  dualista  que  distin¬ 
gue  radicalmente  el  piano  de  lo  sensible  y  el  de  lo  espirituaL  Postura  analoga 
es  la  de  Francesco  Bonatelli  (1930-1911);  su  fuente  de  inspiradon  la  hallamos  en 
Ueberweg  (doctrina  de  la  percepdon  sensible)  y  sobre  t(^o  en  Lotze.  Tambien 
hallamos  en  el  el  espiritualismo  dualista  que  desemboca  en  el  agnosticismo 
caracten'stico  de  Ferri.  Dueno  de  una  forma  precisa  de  expresion  y  de  una 
gran  sutileza  en  el  analisis  psicologico,  Bonatelli  defendio  la  activi^d  auto¬ 
noma  y  originaria  de  la  conciencia,  como  una  superadon  del  panteismo  de 
Lotze  y  afirmo  el  primado  en  el  orden  gnoscologico,  del  sentimiento  sobre 
la  razon. 

El  pensamiento  de  Carlo  Canton!  (1840-1906)  se  orienta  hacia  la  for- 
muladon  de  una  metafisica  del  sentimiento.  Se  intereso  profundamente  por 
los  planteos  gnoseologicos  y  critic-os  del  kantismo,  en  base  a  los  cuales  elaboro 
su  propia  teoria  del  conodmiento:  “un  idealismo  temperado”,  segun  sus  pro- 
pias  palabras.  La  influenda  de  Kant  se  manifiesta  sol^emanera  en  su  afinna- 
don  del  primado  absoluto  de  la  razon  practica  y  de  ima  ^ca  del  deber  por  el 
deber  mismo;  lo  que  llama  la  atendon  es  la  conciliadon  de  dichos  prindpios 
c-on  una  concepdon  platonizante  segun  la  cual  “Dios  y  el  deber  son  objetos 
do  fe  y  de  sentimiento”,  subordinando  asi  el  apriorismo  kantiano  a  la  afectid- 
dad.  Cantoni  no  tuvo  nunca  condenda  plena  de  la  intima  oposicion  de  ambos 
principios  y  creyo  Haber  formulado  una  sintesis  superior  que  condliaba  sus 
respectivos  aportes  fundamentales. 

Giacomo  Bargelotti  (1844-1917)  fue  imo  de  los  escritores  italianos  mas 
leidos  de  fines  del  siglo  pasado  y  la  eleganda  de  su  estilo  literario  le  pemnitio 
difundtr  las  ideas  filosoficas  entre  el  publico  culto  cercano  a  las  ideas  de  Ma- 
miani,  vano  seria  buscar  en  el  un  sistema  filosofico,  producto  de  una  inte- 
rioridad  que  siempre  le  falto;  su  obra  consistio  en  renovar  el  interes  por  los 
problemas  morales  y  religiosos. 

La  c-orriente  “mistica”  constituyo  la  direcdon  extrema  del  platonismo  ita- 
liano  del  siglo  pasado.  En  opinion  de  Gentile,  la  orientadon  mistica  es  la 
tendcncia  natural  y  la  resolucion  de  todo  platonismo,  el  cual,  ima  vez  esdn- 
dida  la  intima  reladon  de  lo  real  con  lo  espiritual,  no  resiste  esta  antinomia 
que  constituye  una  negacion  del  espiritu.  El  pensador  mas  representativo  de 
esta  corrieiite  es  Augusto  Conti  (1822-1905),  autor  de  numerosas  obras  que 
alcanzaron  gran  difusion  entre  la  juventud  universitaria,  con  gravisimo  dano 
para  la  im’sma,  no  por  su  misticismo  que  es  siempre  proclive  a  la  labor  espe- 
culativa,  sino  en  razon  de  su  insensibilidad  filosofica,  de  su  indiferencia  por 
penetrar  cn  el  pensamiento  ajeno,  provocando  asi  el  adormecimiento  del  sen- 
tido  de  las  grandes  dificultades  y  del  interes  por  toda  investigadon  filosfSfica 
rig'irosa.  Otros  representantes  fueron  Giuseppe  AUievo,  Baldasarre  Labanca 
y  Francesco  Acri. 
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Los  positicistas 

Caracteristicas  del  positivismo  italiano  ha  sido  el  tener  origen  en  escrito- 
res  ajenos  a  los  estudios  filosoficos,  como  Pasquale  Villar  (18^-1917)  con  su 
obra  “La  filosofta  positica  e  U  metodo  storico”  y,  solKe  todo.  Carlo  Catta- 
neo,  que  (tie  el  iniciador  del  movimiento  positivista  con  su  ensavo  ‘Invito  alii 
amatori  della  filosofia”  (1857),  primer  manifiesto  de  las  doctrinas  positivistas 
en  Italia.  Cattaneo  reedito  el  dogmatismo  ingenuo  del  empirismo  vulgar 
despredo  en  absolute  la  historia  de  la  filosofia  y  subordino  esta  ultima  a  la 
ciencia  experimental,  de  la  cual  debia  tomar  no  solo  sus  descubrimientos  sino 
sobre  todo,  sus  m^odos,  su  rigor  y  la  seguridad  de  sus  resultados. 

Pasquale  Villari  y  Aristide  Cabelli  son  representantes  de  un  positivismo 
mi;  bien  extrinseco  y  formal,  que  no  logra  desvirtuar  su  fondo  de  inspiracidn 
idealista.  Afirman  el  valor  metodico  del  positivismo,  negandole  en  cambio 
valor  como  sistema;  rechazan  la  tendencia  materiabsta  tan  frecuente  en  esta 
corriente;  ambos  convienen  en  la  primaci'a  del  sentimiento  sobre  la  razon,  en 
ima  moral  de  corte  utibtario  que  desemboca  en  el  agnosticismo,  pese  a  lo  cual 
conservan  cierto  sentido  de  los  valores  fundamentales  del  espiritu  humane. 

Salvatore  Tommasi  (1813-1888),  m«lico  destacado,  tampoco  fue  filosofo 
de  profesion.  Concibe  a  la  filosofia  como  sistema  de  las  ciencias;  distingue  dos 
mementos  en  el  desarrollo  de  las  ciencias:  1)  el  de  observacion,  analitico  y 
experimental,  2)  el  de  induccion,  sintetico  y  filosofico.  Tenaz  opositor  de  toda 
concepddn  teleologica,  su  aguda  inteligencia  le  permitio  reivindicar  el  sen¬ 
tido  de  lo  espiritual,  la  importancia  educativa  de  la  religion  y  el  valor  del 
sentimiento  moral  desconocidos  por  un  Lombroso,  por  ejemplo. 

Niccola  MarselU  (1832-1899),  al  igual  que  los  anteriores,  se  vio  en  un 
principio  muy  influido  por  el  hegelismo  y  por  su  maestro  Francesco  De  Sanc¬ 
tis.  Vivio  profiindamente  el  problema  de  las  leyes  de  la  historia,  su  preocupa- 
cion  fundamental;  pensaba  que  lo  artistico  se  transforma  fatalmente  en  filo¬ 
sofia,  y  esta  en  ciencia  impulsando  de  este  modo  al  espiritu  hasta  alcanzar  la 
autoconciencia  final.  Aplicando  este  proceso  evolutivo  al  devenir  historico,  con- 
cibio  a  este  como  progreso  hacia  la  bbertad;  e  influido  tal  vez  por  la  izquierda 
hegeliana,  vir6  hacia  un  inmanentismo  de  corte  positivista. 

Tambien  Andrea  Angulli  fue  muv  influido  por  el  hegelismo,  si  bien 
se  aparto  mas  tarde  de  el,  incorporandose  a  la  corriente  positivista  en  boga. 
Su  esfuerzo  se  caracteriza  sobre  todo  por  su  intento  de  elaborar  una  metafisica 
positiva  que  consistiria  en  lo  esencial,  en  la  elaboracion  de  conceptos  como 
causa,  fuerza,  materia,  etc.,  a  los  que  el  investigador  debe  recurrir  necesaria- 
mente.  Esta  metafisica  se  sitiia  asi  en  la  prolongacion  de  las  ciencias  positivas, 
cuyos  resultados  supone.  En  cuanto  a  religion,  se  opuso  a  todo  credo  dogma- 
tico,  profetizando  su  reemplazo  por  el  culto  de  la  humanidad,  participo  asi 
de  la  mentalidad  mas6nica  comun  a  todo  el  positivismo  italiano,  que  tantos 
males  causo  a  Italia,  como  atestigua  Gentile. 

Otros  representantes  destacados  de  la  corriente  positivista  fueron,  en  Pe- 
dagogia,  P.  Siciliani,  N.  Fomelli  v  F.  De  Dominicis.  Y  en  la  Criminologia  se 
destaco  Cesare  Lombroso,  fundador  de  la  Escuela  positiva  de  derecho  criminal, 
a  la  cual  pertenecieron,  entre  otros,  R.  Garofalo  y  Enrico  Ferri. 

Pero  la  figura  mds  representativa  del  positivismo  italiano  es,  sin  lugar  a 
dudas,  Roberto  Ardigo  (1828-1920),  el  cual,  siendo  sacerdote,  sali6  de  la  Igle- 
sia  en  1871.  Su  ateismo  fue  el  micleo  de  su  pensamiento,  su  programa,  el  re¬ 
solver  el  objeto  de  la  filosofia  en  la  naturaleza  considerada  por  las  ciencias 
positivas.  Fue  totalmente  incapaz  de  superar  el  piano  de  lo  empirico  para  al- 
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canzar  una  realidad  trascendental;  todo  su  esfuerzo  critico  contra  el  idealismo 
y  la  metafisica,  se  basa,  en  ultima  instancia,  en  un  prindpio  indemostrable: 
solo  es  derto  aquello  que  nos  es  dado  en  la  sensadon.  El  proceso  del  conocer 
consiste  en  el  paso  de  lo  indistinto  a  lo  distinto  y,  por  otra  parte,  lo  indistinto 
originario  se  manifiesta  en  el  acto  de  la  sensadon. 

Pese  a  su  negadon  del  ser  de  las  cosas,  pese  a  su  concepdon  “mecanidsta” 
de  la  moral,  el  pensamiento  de  Ardigo  ejerdo  un  efecto  saludable  en  el  con- 
junto  del  filosof^  italiano  de  su  epoca.  Elste  influjo  fue  benefidoso  aunque 
de  signo  negativo,  pues  no  se  tradujo  en  una  teoria  de  lo  real  mas  profunda 
y  rigurosa;  pero  tuvo  la  virtud  de  destruir  con  la  agudeza  de  su  oitica,  el 
decrepito  platonismo  de  los  representantes  italianos  dela  metafisica,  tales  como 
Fern'  y  MamianL  Els  en  este  sentido  que  el  positivismo  de  Ardigo  representa 
algo  personal,  irreductible  al  de  un  Comte  o  un  Spencer. 

Discipulos  de  Ardigo  fueron  entre  otros,  G.  Dandolo  y  G.  TarozzL 


Los  neokantianos 

El  neokantismo  no  constituyo  ,segun  Gentile,  una  filosofia  propiamente 
dicha  sino  mas  bien,  una  actitud  del  espiritu  filosofico,  de  cardcter  meramente 
negativo.  Fue  una  orientadon  del  pensamiento,  no  ima  vision  de  lo  reaL  Desco- 
nodo  la  inquietud  que  acudo  a  Kant  frente  a  los  problemas  metafisicos;  no 
rcnovo  los  principios  del  kantismo  ni  elaboro  una  dialectica  constructiva;  per- 
manedo  indiferente  frente  a  los  conceptos  de  valor,  de  libertad,  de  espiritu, 
etc.,  que  traducen  las  inquietudes  mas  vivas  del  idealismo  trascendental. 

El  mas  destacado  de  los  neokantianos  italianos  de  la  segunda  mitad  del 
siglo  XIX  fue  Francesco  Fiorentino.  Pensador  autditico,  celoso  de  dar  a  la  es- 
peculadon  filosofica  toda  su  dignidad,  sobresalio  en  la  investigadon  historica 
y  filosofica,  siendo  por  ello  uno  de  los  inidadores  de  los  estudios  de  historia 
de  la  filosofia.  Discipulo  del  Fiorentino,  Felice  Tocco  (1845-1911)  heredo  de 
el  su  pathos  peculiar  v  su  disposidon  para  la  historia  de  la  filosofia.  Pero  el 
lirismo  animador  de  los  escritos  de  su  maestro  permanedo  en  el  como  algo 
extrinseco,  formal,  sin  vitalidad.  Al  abordar  los  sistemas  filosoficos  permane¬ 
do  con  rigida  “frialdad  dentifica”  y  no  llego  jamas  a  penetrar  en  el  micleo 
vital  de  cada  pensamiento.  La  historia  de  la  filosofia  se  resuelve  en  pura  fi- 
lologia.  Es  menester  destacar  que  Tocco  fue  en  este  sentido  la  mayor  autoridad 
de  su  tiempo,  y  el  mismo  Gentile  se  reconoce  su  deudor.  Para  Tocco  solo  hay 
un  elemento  a  priori  y  originario  conforme  al  pensamiento  kantiano:  la  actua- 
lidad  unificadora  del  espiritu,  que  abarca  en  un  todo  a  las  sensadones.  Crey6 
ver  alii  un  importante  punto  de  contacto  con  los  resultados  alcanzados  por  la 
psicologia  genitica. 

Otro  discipulo  de  Fiorentino  fue  Filippo  Masd  (1844-1919),  uno  de  los 
filosofos  mds  laboriosos  de  su  tiempo.  Masci  intento  elaborar  toda  una  psico¬ 
logia  y  una  gnoseologia  en  base  a  la  idea  de  “funcion”  como  sustituto  de  las 
formas  apriori  de  espado  y  tiempo.  Rechazando  por  igual  todo  materialismo 
y  toda  metafisica,  se  propuso  una  superacion  critica  de  la  filosofia  kantiana 
sin  lograrlo,  por  lo  que  el  materialismo  de  su  pensamiento  lo  llevo  mas  y 
mds  hacia  un  misticismo  oscuro,  intento  de  union  entre  lo  cientifico  v  lo  religio- 
so.  Otros  representantes  del  neokantismo  fueron  G.  Tarantino  y  A.  Chiapelli. 

Por  su  afinidad  con  ciertos  caracteres  de  la  corriente  neokantiana,  Gen¬ 
tile  ubica  al  tomismo  itahano  junto  a  dsta.  Critica  rudamente  el  programa 
expuesto  por  Le6n  XIII  en  la  enciclica  “Aetemi  Patris”,  porque  somete  el  filo- 
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sofar  a  la  verdad  revelada,  quit^dole  asi  toda  libertad  interior  y  condenandola 
a  permanecer  en  la  periferia  del  pensamiento  modemo  sin  alcanzar  sus  motivos 
fundamentales.  El  tomismo  se  asemeja  al  neokantismo  en  cuanto  sus  seguidores 
no  hacen  filosofia  sensu  stricto,  sino  que  se  limitan  a  una  pura  filologia  con 
vistas  a  ulteriores  pol^micas  y  criticas.  Sin  embargo,  Gentile  tiene  palabras  de 
aprecio  para  algunos  tomistas  italianos,  en  especial,  para  Salvatore  Talamo,  por 
su  vasta  cultura,  su  informacion  y  su  seriedad  cientifica. 


Los  neohegelianos 

Bajo  el  influjo  de  Cioberti,  toda  una  corriente  de  la  filosofia  italiana  del 
siglo  pasado  recibio  la  impronta  hegeliana.  En  los  inicios  de  este  movimiento 
hallamos  los  nombres  de  D.  Mazzoni,  Passerini,  Colecchi,  Cusani,  Ajello,  Ceretti 
y  Catti,  que  iniciaron  una  tarea  de  interpretacion  y  de  valoracion  critica  del 
idealismo  absolute.  En  particular,  Angelo  C.  De  Meis,  que  trato  de  desarrollar 
todo  el  contenido  de  la  filosofia  de  la  naturaleza. 

Figura  destacada  del  neohegelismo  fue  Augusto  Vera  (1813-1885).  Sus  pri- 
meros  escritos  traducen  una  actitud  antihegeliana  que  fundamenta  sus  criticas 
en  un  platonismo  teista;  por  su  concepcion  parmenidica  del  ser,  Vera  no  inter¬ 
pret©  correctamente  el  problema  del  ser  y  del  devenir  en  Hegel.  Posteriormente 
evoluciond  hacia  una  posicion  abiertamente  hegeliana.  Resumio  la  doctrina  de 
Hegel  en  cuatro  puntos:  1)  la  filosofia  es  la  ciencia  de  lo  absolute;  2)  la  cien- 
cia  de  lo  absolute  es  la  ciencia  de  las  ideas,  pues  conocemos  todo  a  traves  de 
ellas;  3)  el  metodo  filosofico  es  el  propio  del  conocimiento  de  lo  absolute,  o 
sea,  el  sistema  en  su  ordenamiento  dialectico;  4)  el  sistema  implica  la  unidad 
y  la  multiplicidad,  y  la  conciliacion  de  los  contraries. 

La  fama  de  Vera  como  traductor  e  interprete  de  Hegel  fue  unanimemen- 
te  reconocida  en  Europa,  entre  otros  por  Rosenkranz.  Pero  en  opinion  de 
Gentile,  Vera  no  logro  penetrar  algunos  planteos  fundamentales  del  negelismo 
relatives  a  las  teorias  de  la  Idea  y  del  Espiritu,  permaneciendo  siempre  afe- 
rrado  a  ciertas  posiciones  de  su  platonismo  juvenil.  De  su  obra,  muy  difun- 
dida  en  ese  tiempo,  nada  ha  permanecido. 

Bertrando  Spaventa  (1817-1883)  es  el  representante  mas  destacado  de  la  co¬ 
rriente  neohegeliana  y  es,  al  mismo  tiempo,  la  figura  de  mayor  relieve  de  la 
filosofia  italiana  en  el  periodo  que  consideramos.  La  alta  cahdad  de  su  ma- 
gisterio  y  la  madurez  de  su  elaboracion  doctrinal  contribuyeron  a  la  total  reno- 
vacion  de  los  estudios  filosoficos  en  la  peninsula.  Su  gran  sentido  historico  le 
permitio  replantear  sobre  nuevas  bases  la  trayectoria  del  pensamiento  y  de 
la  cultura  italicos.  Su  propia  filosofia  entronca  en  la  honda  tradicion  nacional 
de  Bruno,  de  Campanella,  de  Vico  y  del  Risorgimento. 

Gran  admirador  de  Hegel,  profundiz6  como  ninguno  la  entraha  viva  de  su 
pensamiento  e  intento,  a  partir  de  sus  motivos  esenciales,  una  revision  critica 
del  sistema  hegeliano,  expuesta  principalmente  en  sus:  “Studi  sopra  la  filosofia 
di  HegeV  (1858)  y  “Studi  sulTetica  di  HegeF  (1869).  Cree  ver  el  punto  d6bil 
en  la  doctrina  de  la  Idea,  en  cuanto  la  Idea  se  desarrolla  a  si  misma  antes  de 
la  conciencia,  pero,  ^como  se  concebira  un  proceso  sin  la  conciencia  que  lo 
piense?  La  superacion  de  la  antinomia  no  consistira  en  partir  del  ser  para  llegar 
al  devenir;  el  acento  debera  recaer  sobre  “el  Pensamiento  que  piensa  el  ser”, 
en  el  pensar  en  cuanto  acto  del  Espiritu,  en  el  proceso  dialectico  de  la  con- 
cincia  que  constituye  su  misma  vida. 
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En  cierto  sentido  Spaventa  se  situa  en  las  proxiniidades  del  empirismo. 
En  su  pensamiento  nada  hay  de  Dios,  ni  de  la  inmortalidad  del  alma,  nada  de 
ideas  innatas  ni  de  oposicion  entre  intelecto  y  sentido,  ni  de  imperativos  cate- 
goricos  formales,  ni  ae  designios  providenciales  suprahistoricos.  Sin  interesarse 
p>or  las  especulaciones  hegelianas  sobre  la  religion,  Spaventa  desarroDo  prefe- 
rentemente  temas  de  la  hi^oria  de  la  filosofia,  de  la  filosofia  de  la  historia  y 
de  la  filosofia  del  espiritu  objetivo.  Discipulos  de  Spaventa  fueron  S.  Maturi 
y  Donato  Jaja,  de  quien  Gentile  fue  discipulo  predilecto. 

A  trav^  de  esta  vision  del  pensamiento  italiano  de  la  segunda  mitad  del 
siglo  pasado,  podemos  observar  como  hecho  general,  la  ausenda  de  figuras  ver- 
daderamente  representativas,  con  la  excepdon  de  Spaventa.  Abundan  los  pensa' 
dores  de  poca  importancia  y  las  obras  de  tono  menor,  pudiendo  afirmarse  que 
no  bubo  un  progreso  especuJativo  propiamente  dicho  respecto  de  las  doctrinas 
de  Rosmini  y  de  Gioberti. 

Pero  no  todo  fue  negative  en  este  periodo.  Pese  a  los  errores  en  que  incu- 
rrieron,  es  indudable  que  cada  corriente  reivindico  un  valor  fundamental,  asi 
por  ejemplo,  la  vieja  metafisica  platonizante  reivindico  el  sentido  de  la  trascen- 
denda;  el  positivismo  signified  un  retomo  a  los  hechos,  reafirmando  el  valor 
de  lo  concrete  y  de  la  experienda.  El  neokantismo  renovo  el  interes  por  Ics 
estudios  historicos,  y  el  idealismo  neohegeliano  constituyo  un  gran  esfuerzo 
por  sintetizar  lo  que  de  positive  habia  en  las  otras  escuelas  para  integrarlos 
en  una  unidad  superior,  a  la  luz  de  la  doctrina  del  pensamiento  como  acto 
del  espiritu  absolute. 

La  carenda  de  grandes  valores  implica  derta  falta  de  \1talidad,  pese  a  lo 
cual  es  evidente  que  hubo  una  gran  inquietud  por  los  problemas  filosoficos, 
inquietud  que  cristalizara  al  comenzar  el  presente  siglo  con  figuras  como  Cro¬ 
ce  y  Gentile.  La  transformacion  de  la  vida  cultural  de  la  peninsula  operada 
por  ambos,  no  hubiera  podido  producirse  si  no  les  hubieran  precedido  las 
intensas  biisquedas  y  las  investigadones  realizadas  por  un  Bontadini,  un  Acri, 
un  Ardigo  o  vm  Spaventa. 

Cablos  a.  Sacheri 
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“CoxNAiSANCE  ET  Amour  -  Essoi  sur  la  philosophie  de  Gabriel  MarceF,  por 

Jean-Pierre  Bagot,  ed.  Beauchesne,  Basis,  1958,  248  pags. 

Publicada  en  la  “Biblioth^ue  des  Archives  de  Philosophie”,  la  obra  de 
J.-P.  Bagot  no  pretende  responder  exhaustivamente  a  la  pregunta  sobre  el  pri- 
niado  del  amor  o  del  conocimiento,  sino  que  se  limita  a  aportar  algunos  ele- 
mentos  de  reflexion,  que  posibiliten  mas  adelante  la  dilucidacion  completa  del 
problema.  Con  ese  objeto,  el  A.  emprende  su  anahsis  a  la  luz  de  la  obra  de 
Gabriel  Marcel,  en  cuyo  pensamiento,  el  tema  senalado  constituye  tmo  de  sus 
motives  centrales. 

La  obra  se  inicia  con  una  breve  ‘Introduccion  Historica”,  que  sitiia  la  pro- 
blemdtica  en  el  pensamiento  de  Kant,  de  Jacobi  y  de  HegeL  El  racionalismo 

nio  del  ideahsmo  trascendental  es  el  elemento  que  mayor  influencia  ejercio 
)s  primeros  escritos  de  Marcel,  y  contra  el  cual  mas  fuertemente  ha  reac- 
cionado  4ste.  La  distincion  kantiana  introducida  entre  la  razon  tedrica  y  la 
razon  practica,  llevaba  a  la  oposicion  de  ambos  dominios.  La  reaccion  irracio- 
nalista  de  Jacobi  impide  salvar  la  captacion  de  lo  real  trascendental  a  menos 
de  sacrificar  la  razon,  y  convierte  a  la  afectividad  en  un  dinamismo  ciego. 
Hegel  reacciona  contra  Jacobi  y  renuncia  a  alcanzar  el  absolute  por  medio  del 
amor,  elaborando  una  vision  absolutamente  intelectualista  como  medio  de  satis- 
facer  la  aspiracion  humana  por  lo  infinito. 

Asi  planteado  el  problema,  Bagot  inicia  el  andlisis  de  la  obra  de  Marcel, 
divididndola  en  tres  partes: 

I)  El  periodo  anterior  a  la  guerra  del  14  constituye  la  fase  antiintelectua- 
listica  del  pensamiento  de  Marcel,  formulada  en  sus  escritos  juveniles  y  en  la 
primera  parte  del  “Journal  Metaphysique”,  a  cuyo  comentario  se  cine  el  autor. 
A  pesar  de  su  esfuerzo  por  hberarse  de  la  filosofia  vigente,  las  reflexiones  de 
Marcel  se  hallan  impregnadas  de  idealismo.  La  teoria  de  los  pianos  de  inteh- 
gibilidad  se  basa  en  dos  negaciones:  1)  el  nivel  superior  de  inteligibilidad  no 
debe  ser  un  retomo  a  lo  inmediato,  que  es  ininteligible;  2)  la  participacion 
es  la  negacidn  de  toda  verdad  y  escapa  al  dominio  de  lo  verificable.  En  su 
intento  de  escapar  al  subjetivismo  tanto  como  al  realismo  (concebido  como  em- 
pirismo),  Marcel  fracasara  por  haber  adoptado  la  teoria  kantiana  del  conoci¬ 
miento,  que  lleva  a  una  concepcion  vacia  dc  la  participacion  realizada  por  el 
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amor  y  la  fe.  Surge  asi  una  mxjsicion  total  entre  amor  y  conodmiento,  y  se 
afirma  la  primacia  del  amor,  el  cual  no  es  mas  que  el  dinamismo  de  la  acti- 
vidad  de  ta  fe. 

II)  El  segundo  periodo  es  el  comprendido  entre  el  final  de  la  guerra  y  la 
conversion  de  Marcel  al  catolidsmo.  Su  itinerario  queda  reflejado  en  la  segunda 
parte  del  '‘JoumaT,  en  el  articulo  “Existence  et  Objectivity,  y  en  “Eire  et 
Avoir”.  Els  una  etapa  de  transidon  en  la  que  se  deja  de  lado  muchos  prindpios 
idealistas  y  se  elabora  una  “metafisica  sensualista”,  que  afirma  su  intendon  de 
no  abandonar  el  terreno  de  la  experienda,  en  sus  analisis  fenomenologicos  de  la 
sensadon,  la  “encamadon”  y  la  existenda  vivida.  La  fe  se  convierte  en  ima 
trasposiddn  al  piano  de  lo  absolute,  de  la  reladon  de  amor  entre  dos  seres 
humanos:  el  Yo  y  el  Tu;  este  ultimo  se  transforma  en  el  Tu  absoluto. 

La  oposidon  entre  el  saber  y  la  partidpadon  amorosa,  caracteristica  del 
periodo  anterior,  persiste  en  sus  Ifneas  fundamentales.  Sin  embargo,  se  ha  dado 
im  progreso,  pues  ahora  se  ha  situado  al  problema  en  su  verdadero  terreno. 
Y  a  esta  altura,  el  idealismo  deja  lusar  a  una  metafisica  realista  que,  aunque 
ignorada  a  veces  por  la  perspectiva  fenomenologica  que  la  oculta,  es  precisa- 
mente  la  que  confiere  al  analisis  fenomenologico  toda  su  validez  y  su  funda- 
mento  real 

III)  El  tercer  periodo  (desde  la  conversion  de  Marcel,  hasta  el  presente), 
se  caracteriza  por  la  llamada  “filosofia  concreta”,  o  sea,  la  puesta  a  punto  de 
todo  lo  esbozado  en  los  periodos  anteriores.  Marcel  entra  de  lleno  en  el  “mis- 
terio”  ontoldgico,  con  una  actitud  proxima  al  realismo;  sin  embargo,  no  cree 
que  pueda  Uegarse  a  formular  vma  doctrina  sistematica  del  ser  (tema  de  sus 
Gifford  Lectures). 

Mediante  la  llamada  “reflexion  seounda”,  Marcel  intenta  reencontrar  la  reli- 
gacion  vital  que  nos  vincula  a  los  seres  concretos  y,  en  ultima  instancia,  al  ser. 
El  analisis  fenomenologico  supera  asi  el  piano  de  la  mera  descripcion,  v  dis- 
cieme  la  intencionalidad  secreta  contenida  en  la  experiencia.  Els  una  “hiper- 
fenomenologia”  consistente  en  una  afirmacion  de  la  trascendencia  y  en  un  reco- 
nocimiento  del  valor.  La  metafisica  del  valor,  lejos  de  oponerse  a  una  metafisica 
de  las  esencias,  se  identifica  con  ella.  Aqui  entra  a  jugar  la  nocion  de  “partici- 
paci6n”,  que  es  permanente  “ajM'Oximacion”  al  Ser,  a  trav^  de  los  seres.  En  esta 
participacion,  en  su  doble  aspecto  del  ser  y  del  valor,  halla  su  termino  final, 
el  proceso  dialectico  del  amor  y  del  conocimiento.  El  amor  se  transforma  en 
fuente  y  respaldo  de  la  inteligencia,  aunque  mantiene  su  subordinacion  a  esta 
ultima.  Pero,  pese  al  progreso  que  este  nlanteo  implica,  con  relacion  a  las  ante¬ 
riores  formulaciones,  el  pensamiento  de  Marcel  no  ha  alcanzado  aun  su  concre- 
ci6n  definitiva.  De  ahi  su  “neosocratismo”,  entendido  como  constante  profundi- 
zacion  de  una  verdad  nunca  poseida  en  su  totalidad. 

Tal  es  en  sintesis  el  contenido  de  la  obra  de  Bagot.  Una  bibliografia  critica 
sumamente  util,  cierra  el  volumen. 

La  obra  de  Jean-Pierre  Bagot  constituye  un  esfuerzo  valioso  de  compren- 
si6n  del  pensamiento  de  Marcel,  en  una  de  sus  perspectivas  esenciales.  A  ello  se 
tme  la  frecuente  y  oportuna  referencia  a  los  textos,  la  claridad  expositiva  y  la 
intima  simpatia  por  el  filosofo  estudiado.  Cabe  sin  embargo,  lamentar  que  la 
confrontacion  realizada  (cap.  XV),  entre  la  ontologia  marcehana  y  la  doctrina 
tomista  del  ser,  sea  insuficiente  en  razon  de  su  excesiva  brevedad.  Lo  mismo 
cabe  decir  respecto  de  la  nocion  de  participacidn,  que  daria  lugar  a  una  rica 
confrontacion  entre  ambos  oensamientos.  Esperemos  que  el  trabajo  que  Bagot 
tiene  en  mente  llevar  a  cabo,  subsane  estas  deficiencias. 

Cablos  a.  Sachew 
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El  Humaxismo  como  besponsabilidad,  por  Manuel  GraneU,  Cuadernos  Taurus, 

103  paginas,  Madrid,  1059. 

Componen  este  opuscule  varios  trabajos  sobre  el  Humanismo,  que  de  algu- 
na  manera  se  inspiran  o  se  encuentran  en  la  direccion  del  psico-citalismo  de 
Ortega  y  en  las  teorias  existencialistas  actuales. 

Para  Cranell  el  hombre  solo  es  lo  individual  como  hacer  o  estar,  como 
ir  siendo,  sin  ser  o  esencia  o  naturaleza  subvacente. 

El  estar  del  hombre  es  un  estar  singular:  un  estar  consciente  que  es  vivir, 
vivir  como  libertad  de  realizarse,  no  desde  un  puro  e  irreal  estar  sino  desde 
una  determinada  situacion  histdrica:  existencia  y  libertad  de  realizacion  que 
es,  por  eso  mismo,  responsabilidad  moral. 

Tal  estar  consciente  o  vigilante,  que  es  el  hombre,  no  puede  realizarse  sin 
las  COSOS  ni  las  cosas  pueden  ser  sin  el  hombre:  la  mutua  dependencia  del 
hombre  y  su  mundo  o  circunstancia,  a  la  manera  de  Ortega. 

No  hay,  pues,  substancia  o  naturaleza  de  hombre  ni  tampoco  de  las  cosas, 
que  no  son  sino  en  el  hacerse  de  aquel. 

A  la  luz  de  esta  antropologia  eminentemente  dindmica  y  existencialista  y 
anti-esencialista,  Cranell  critica  la  concepcion  greco-escolastica  de  la  naturaleza 
permanente  a  traves  de  sus  cambios;  solo  hav  un  estar  haciendose  de  acuerdo 
a  la  cirainstancia  o  contomo  historico.  Bien  que  a  la  vez  — sinceramente,  no 
se  ve  como—  quiere  eludir  el  historicismo  de  Dilthey,  el  amoralismo  de  Hei¬ 
degger  y  Sartre  y  el  ateismo,  incluso  aspira  a  integrar  su  hombre  como  puro 
estar  haciendose  en  la  creacion  divina  y  hosta  en  la  concepcion  cristiana. 

Sin  duda,  lo  que  Cranell  ha  visto  y  querido  subrayar  es  que  el  ser  de  las 
cosas  unicamente  cobra  sentido  o  conciencia  de  tal  en  la  inteligencia;  que  el 
hombre  no  es  una  substancia  en  el  sentido  de  una  cosa  material  —la  misma 
dificultad  de  Bergson  o  Scheler  para  admitirla:  confusion  de  substancia  con 
materia—  ni  mucho  menos  una  naturaleza  acabada,  sino  que  debe  realizarse 
o  perfeccionarse  con  la  libertad  y  que  tal  ejercicio  de  la  libertad  implica  una 
responsabilidad  o  actitud  moral. 

Pero  estas  verdades,  re-descubiertas  y  puestas  en  relieve  con  toda  fuerza 
por  Cranell  — es  su  merito—  y  tambien  por  diferentes  corrientes  actuales  de  la 
Filosofia,  se  desnaturalizan  en  tesis,  cuya  formulacion  resulta  falsa.  En  efecto: 

1)  No  se  puede  afirmar,  sin  contradiccion,  que  es  factible  superar  la  oposi- 
cion  entre  ideaVsmo  y  realismo  con  una  tesis  vitalista;  porque  las  cosas  y  el 
hombre  son  realmente  distintos  en  el  acto  intencional  que  las  aprehende  o  no. 
No  cabe  altemativa.  De  hecho  la  posicion  de  Cranell  conduce  al  ideaHsmo. 

2)  Tampoco  es  verdad  que  las  cosas  no  tengan  un  ser  propio,  en  si,  distinto 
del  ser  del  hombre,  y  que  este  no  sea  substancia  o  ser  permanente,  sino  un 
puro  estar  haciendose  sin  nunca  llegar  a  ser  en  si  mismo.  Un  analisis  objetivo 
de  la  intencionalidad  del  acto  intelectivo  pone  en  evidencia  la  realidad  tras- 
cendental  del  objeto  y  la  rea^idad  inmanente  del  siifeto.  Por  lo  demas,  ^que 
realidad  es  esta  del  puro  estar  haciendose,  que  no  es  ser  en  si  mismo?  y  ^como 
puede  llegar  a  ser  o  perfeccionarse  lo  que  de  ninguna  manera  es? 

Como  ya  advertia  Aristoteles  en  su  Metafisica  a  proposito  del  cambio,  el 
devenir  es  ininteligible  y  absurdo  sin  un  sujeto  que  permanezea  identico  a 
traves  de  aqu41. 

3)  Y,  finalmente,  <5qu6  sentido  puede  conservar  la  responsabilidad  y,  en  ge¬ 
neral,  la  moral  en  una  concepcion  donde  todo  se  reduce  a  una  pura  libertad 
creadora?  Porque  si  no  hav  ser  que  perfecciona  ni  ser  o  bien  trascendente  que 
llegar  a  poseer  para  actualizar  aquel  ser,  no  se  ve  como  se  pueda  constituir  tal 
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perfeccionamiento.  Porque  el  perfeccionamiento  moral  es  tarea  de  la  libertad 
en  busca  del  perfeccionamiento  humano  o  no  es  nada.  Y  a  un  puro  quehacer 
libre  faltan  el  termino  a  quo  (sufeto)  v  el  tcrmino  ad  quern  (el  ultimo  Fin  o 
Bien)  de  tal  perfeccionamiento:  no  hay  quien  se  perfecciona  ni  perfeccidn  que 
otorgar.  ' 

Cranell  agrava  aun  mas  su  posicion  al  querer  hacer  al  Cristianismo  solidario 
de  sus  ideas.  Por  lo  dem^,  no  es  la  doctrina  del  P.  LaberthoniCTe  la  fuente 
mas  indicada  para  buscar  una  genuina  expresion  del  Cristianismo.  Mejor  hu- 
biera  sido  buscarla  en  el  Evangeb'o,  cn  San  Pablo  o  en  las  exposiciones  de  San 
.^gustin  y  Santo  Tomas. 

Es  una  pena  que  las  tesis  fundamentales,  noblemente  sostenidas  por  Granell 
en  busca  de  un  humanismo  espiritualista  moral  y  hasta  compatible  con  el  teismo 
y  el  Cristianismo,  en  oposicion  a  las  corrientes  materialistas,  amoralistas  y  ateas 
del  pensamiento  actual  hayan  sido  mal  conceptualizadas  y  organizadas,  por  eso 
mismo,  en  un  sistema  endeble,  el  cual,  contra  la  voluntad  de  su  autor,  conduc-e 
inexorablemente,  por  la  logica  de  las  premisas,  a  las  conclusiones  de  sus  propios 
adversarios. 

OcTAXTO  Nicolas  Derisl 


Vers  uxe  noux'elle  ecoxomie  humaixe  -  Expose  et  critique  fondamentale  du 
moucement  “Economic  et  Humanisme”,  por  AchiUe  A.  Rubim  S.  A.  C.  Edi- 
cion  Valores,  Friburgo,  1958;  120  paginas. 

Creemos  que  esta  obra  constituye  el  primer  analisis  extenso  y  profundo  a  la 
vez  del  movimiento  “Economia  y  Humanismo”,  fundado,  como  se  sabe,  por  el 
Pbro.  Louis-Joseph  Lebret  O.  P.  en  MarseUa  en  1941  y  difundido  posterior- 
mente  en  muchos  paises.  El  autor  de  la  misma  demuestra  un  solido  conoci- 
miento  del  tema,  corroborado  por  las  numerosas  citas  de  expositores  de  dicho 
moximiento  con  las  que  apoya  sus  afirmaciones. 

En  la  primera  parte  del  estudio  — Historica—  se  exponen  los  origenes  de 
“Economia  y  Humanismo”  y  sus  criticas  de  fondo  al  capitalismo  y  al  socialismo. 
Pero  con  esta  importante  diferencia:  “que  es  precise  destruir  y  no  corregir  el 
capitalismo,  mientras  que  es  precise  corregir  y  no  destruir  el  socialismo"  (pa- 
gina  18). 

El  movimiento  critica  asimismo  al  cristianismo  social,  por  el  retardo  con 
que  ha  tratado  los  problemas  del  mundo  modemo  y  tambien  por  motives  doc* 
trinarios.  Estos  ultimos  pueden  reducirse  a  cuatro:  1)  los  cristianos  scx;iales  no 
acuerdan  suficiente  importancia  a  la  observacion  directa  de  los  hechos,  sino 
que  se  muestran  demasiado  deductivos;  2)  no  distinguen  bastante  el  piano 
economico  de  los  pianos  social  y  espiritual,  por  lo  que  no  creen  que  sea  posible 
actuar  en  favor  del  bien  comiin  de  acuerdo  con  los  no  cristianos;  3)  no  dan  la 
importancia  que  merece,  en  cuanto  a  las  reformas  sociales,  a  los  elementos 
economicos  y  twnicos,  asi  como  a  las  estructimas;  4)  generalmente  no  propug- 
nan  el  cambio  de  estas  ultimas,  sino  su  simple  modificacion. 

La  segunda  parte  del  libro  — Sistematica—  es  la  de  mayor  extension,  como 
que  abarca  por  si  sola  mas  de  la  mitad  del  mismo.  Basindose  siempre  en 
citas  de  autores  del  movimiento,  muestra  como  la  “Economia  humana”  pre- 
tende  ser  “la  sintesis  a  la  luz  humanista  de  todas  las  ciencias  sociales.  Por  lo 
tanto  no  es  ima  economia,  ni  una  sociologia,  ni  una  demografia,  ni  una  geo- 
grafia  humana.  Quiere  superar  el  cuadro  de  una  ciencia  social  particular”  (p4- 
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gina  25).  Su  objeto  es  “el  hombre  en  cuanto  sujeto  de  necesidades  a  satisfacer 
y  que  debe  ser  promovido  a  una  vida  mejor”  (id.). 

Dada  su  finalidad,  resulta  obvio  que  la  “Elconomia  humana"  es  una  ciencia 
eminentemente  inductiva,  que  parte  del  analisis  de  la  realidad  concreta.  Para 
ello  usa  como  principal  instrumento  la  encuesta,  cuya  utilizacion  es  objeto  de 
normas  muy  predsas  y  minuciosas.  La  encuesta  es  complementada  por  un 
sistema  de  diagramas. 

El  anilisis  de  la  realidad  asi  efecluado  lleva  inmediatamente  a  la  accidn. 
Elsta  tiende  al  cambio  de  las  estructuras  sociales  y  economicas,  en  sentido  co- 
munitario.  Rubim  lo  explica  detalladamente,  pero  no  podemos  seguirlo  aqui 
porque  ello  demandaria  mucho  espacio.  Agreguemos  solamente  que  “lo  que  la 
economia  humana  pretende  alcanzar  es,  mediante  la  instauracion  de  nuevas 
estructmas  comunitarias,  la  promocion  de  una  sociedad  sin  clases”  (pag.  83). 

^Que  iuicio  merece  el  movimiento  “Economia  y  Humanismo”  y,  consiguien- 
teihente,  la  “Economia  humana”?  A  ello  esta  dedicada  la  tercera  parte  — Cri- 
tica—  de  la  obra;  es  la  mds  breve,  pero  tambien  la  mas  sustanciosa. 

El  autor  comienza  por  reconocer  diversos  puntos  en  su  favor:  la  renova- 
cion  de  la  critica  al  capitahsmo;  la  insisteiicia  en  subordinar  la  economia  a  los 
fines  humanos  superiores;  el  enriquecimiento  del  mdtodo  de  encuesta;  la  refir- 
macion  de  los  principios  del  bien  comun  y  del  respeto  a  la  persona;  la  acentua- 
cion  de  la  importancia  de  las  comunidades  territoriales;  la  insistencia  sobre  la 
necesidad  de  un  orden  preferencial  en  la  produccion  y  el  consume  de  los  bienes, 
dando  prioridad  a  los  mas  urgcntes;  la  insistencia  asimismo  acerca  de  la  nece¬ 
sidad  de  una  teoria  del  desarrollo  social  r  economico  de  las  clases  y  los  pueblos. 
No  es  poco,  ciertamente. 

Pero  no  faltan  los  aspectos  negatives.  El  m^  grave,  segiin  Rubim,  es  un 
cierto  monismo  de  valores,  como  ocurre  en  el  socialismo.  Frente  al  capitalismo 
s61o  parece  tener  en  cuenta  su  faz  ideologica,  y  no  la  economia  real,  en  la  que 
ha^  elementos  buenos  y  males.  Y  con  respecto  al  cristianismo  social,  la  posi- 
cion  del  movimiento  no  esta  exenta  de  naturalismo. 

Para  peer,  este  naturalismo  es  utopico.  A  pesar  de  su  mismo  nombre,  “la 
economia  humana  no  es  una  economia,  sino  m^  bien  un  humanismo”  (pagi- 
na  93);  un  humanismo  que  pretende  llegar  a  un  nuevo  regimen  econdmico  y 
social  deducido  simplemente  de  un  ideal  moral. 

Mas  aun:  la  economia  humana  “desconoce  con  demasiada  facilidad  el  orden 
economico  y  el  orden  social”;  en  cambio  asigna  tanta  trascendencia  al  orden 
politico,  que  “lleva  a  un  socialismo  estatista  mediatizado  por  las  comunidades 
territoriales”  (pag.  97). 

El  juicio  es  severe,  como  se  ve;  pero  resulta  dificil  dejar  de  compartirlo 
despues  de  haber  leido  la  obra.  Anadamos,  no  obstante,  lo  que  su  autor  dice 
hacia  el  final  de  la  misma:  “seria  temerario  condenar  sin  distingos  y  definiti- 
vamente  un  movimiento  que  se  encuenba  aiin  en  vias  de  evolucion”  (pag.  105). 
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